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O Budismo no Brasil 
um resumo sistemático 


Frank Usarski * 


1 Introdução 


A partir do século XIX, nas últimas décadas de maneira cada vez 
mais acelerada, o Budismo, delineado por seu fundador Siddhartha 
Gautama como doutrina universal e desde cedo na sua história se 
espalhando fora de sua região de origem, vem ganhando força no 
âmbito ocidental. Particularmente nos Estados Unidos e na Europa, 
a sua divulgação levou a uma intensa reflexão científica sobre este 
processo. 

Embora no Brasil budistas estejam presentes, de uma forma ou 
outra, há mais de 150 anos, a pesquisa sobre este tema está conside- 
ravelmente atrasada. É verdade que, no passado, alguns historiado- 
res de religião bem como sociólogos e antropólogos ocuparam-se de 
fenômenos relevantes ao tema. Todavia, por se tratar de focos espe- 
cíficos, publicações isoladas, ou seja, por faltar uma abordagem 
integrativa ao fenômeno em sua complexidade, aquelas obras não 
chamaram atenção adequada, nem na discussão acadêmica nacio- 
nal, muito menos nos debates internacionais. Este livro quer contri- 
buir para uma superação dessa situação desfavorável. 

A seqiiência de seus artigos é aberta pelo ensaio A difusão global 
do Budismo: história e uma nova perspectiva analítica, de Martin 
Baumann. O autor é formado na Alemanha e, devido a uma longa 
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lista de publicações sobre a adoção do Budismo no Ocidente, é inter- 
nacionalmente reconhecido. Aqui, Martin Baumann resume a situa- 
ção do Budismo em vários países e reflete sobre as abordagens teó- 
ricas atuais neste campo. Além do fato de que o artigo contribui para 
uma contextualização do Budismo no Brasil num quadro mais am- 
plo, a inclusão deste ensaio pode ser vista como um apelo à comuni- 
dade científica brasileira interessada no Budismo, para buscar mais 
intensivamente o intercâmbio com colegas de outros países engajados 
na investigação deste objeto. 

Em um futuro debate internacional com participação mais fre- 
quente de pesquisadores brasileiros, será necessário discutir, entre 
outros aspectos, se as sugestões teóricas de Baumann correspondem 
à situação real do Budismo no Brasil. Este livro, porém, não é o 
espaço adequado para antecipar os resultados de tal discussão. Em 
vez disso, esta introdução à situação do Budismo no Brasil, segue ao 
modelo conceitual “clássico”, ou seja, aplica a distinção entre dois 
tipos principais de Budismo: o “Budismo de imigração” e o “Budis- 
mo de conversão”. Dentro destas duas rubricas podem ser 
identificadas subdivisões mais detalhadas, sem que a abordagem geral 
perca sua relevância analítica. 


2 Aspectos quantitativos 


No momento da redação final deste livro, os últimos dados 
empíricos confiáveis sobre o perfil do campo religioso no país pro- 
vinham do Censo de 1991'!. Nesta época, havia 236.408 budistas no 
Brasil. Outros números mais recentes baseiam-se ou nas informa- 
ções dos próprios grupos budistas ou em vagas estimativas. A revis- 
ta Elle, por exemplo, publicou em junho de 1998 que cerca de 500.000 
brasileiros podem ser considerados budistas”, enquanto, em março 
de 1997, a revista Isto é fez referência a cerca de 1 milhão seguido- 
res desta religião oriental” Em fevereiro de 2001 a Folha de São 
Paulo se referiu ao mesmo número.* 


! Cf. http://www.ibge.net 

2? Cf. Onda Zen 1998. 

* Cf. O Brasil dos Budas 1997. 
* Cf. Ato multireligioso 2001. 
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Tanto estas especulações quanto a estatística oficial de 1991 
merecem uma reflexão. Em vários casos particulares pode ser pre- 
sumida uma atitude multirreligiosa cuja complexidade esta longe de 
ser representada adequadamente por uma simples cruz em um ques- 
tionário. Não há, por exemplo, nenhum recurso que permita avaliar 
quantas das pessoas que se declararam budistas seguem exclusiva- 
mente esta religião ou a seguem em combinação com outras crenças 
e práticas”. É desconhecido também se descendentes Japoneses, ofi- 
cialmente convertidos ao Catolicismo, a outras igrejas cristãs e a 
religiões como a Umbanda, têm mantido os preceitos budistas e ain- 
da participam dos ritos tradicionais na intimidade da família, ou até 
mesmo publicamente durante os festivais da comunidade japonesa. 

Talvez uma contagem de grupos budistas existentes no Brasil 
seja um indicador adicional para a atual situação. No momento, há 
cerca de 160 grupos, com diferentes orientações religiosas, e distin- 
guindo-se também quanto ao tamanho e quanto ao nível de organiza- 
ção.“ Em São Paulo, por exemplo, há círculos pequenos como o da 
Casa de Dharma, um dos somente três grupos de Theravada-Budis- 
mo no Brasil. Encontram-se também os bastante frequentados tem- 
plos do Amida-Budismo, como o do Higashi Honganji, que tem de- 
zenas de centros afiliados espalhados por quase todo o país, especi- 
almente nas regiões onde a influência japonesa é mais visível. 

Há outros sinais indicando uma crescente importância do Budis- 
mo no Brasil. Em primeiro lugar, há cada vez mais lançamentos de 
livros destinados ao público interessado pelo assunto.” Ao mesmo 
tempo, na área de saúde, práticas budistas são aplicadas como re- 
cursos alternativos de cura.” Houve, também, relatórios sobre fir- 
mas como Tec-toy, Lachmann ou Aços Villares? que organizaram 
workshops budistas para promover a harmonia entre os emprega- 
dos e aumentar a produtividade das empresas. Não se pode esquecer 


S Cf. Azevedo 1995: 26. 

* Cf. Rocha, 2000. 

? Cf. Reis 2000. 

8 Cf. Azevedo 1995: 22. 

* Cf. O Brasil dos Budas 1997: 70. 

19 Cf. ibid.: 69. 

4“ Um exemplo é a moderadora do canal MTV, Soninha Francine. Cf. Meditação a 
ginástica do espírito: 2000. 
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de atrizes como Lucélia Santos ou Odete Lara, cantores como Ney 
Matogrosso! e outras pessoas conhecidas da mídia"! que professam 
sua adesão ao Budismo, assim contribuindo para o interesse nesta 
religião entre brasileiros. Este interesse também se refletiu numa sé- 
rie de quadrinhos — tendo monges tibetanos como personagens — 
que a Folha de São Paulo trouxe por ocasião da última visita do 
Dalai Lama ao país, em 1999. 


3 Uma tripla tipologia do Budismo no Brasil 


Como em outros países ocidentais, também o Budismo no Brasil 
se apresenta como um campo internamente diferenciado, mesmo 
que as suas manifestações se cruzem em alguns pontos. É possível 
distinguirem-se três linhas principais: o Budismo de imigração; o 
Budismo de conversão da “primeira geração”, o Budismo de conver- 

| são de “segunda geração”. Cada uma delas apresenta subdivisões 
| como os tópicos a seguir demonstrarão. 


3.1 O Budismo de imigração 
3.1.1 Descrição 


Embora não seja um contínuo sucessivo, uma sublinha do Budis- 
mo de imigração, como prática pessoal ou familiar, remonta ao ano 
de 1810, quando chineses aqui chegaram pela primeira vez, com 
contratos temporários de trabalho!2. Todavia, atualmente, o Budis- 
mo japonês merece uma atenção particular. Quanto a habitantes de 
procedência asiática, devido à imigração e suas consequências 
demográficas, estima-se que no Brasil haja atualmente cerca de 1,26 
milhão de pessoas de origem japonesa!*, cerca de 200.000 homens e 
mulheres de proveniência chinesa e cerca de 80 mil indivíduos natu- 
rais da Coréia!*. Contudo, como os dados relevantes do último cen- 
so demonstram, não se pode afirmar que todos aqueles cidadãos 
são budistas. Isso fica ainda mais claro, quando se presta atenção na 
correlação entre as categorias cor e religião, feita pelo IBGE na base 


2 Cf. Elias 1970. 
3 Cf. Nakamura 1995: 8. 
4 Cf. Masiero. 
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dos questionários de 1991. De acordo com este cálculo, somente 
89.971 asiáticos declararam-se budistas. Dentro deste conjunto, é 
possível concluir que prevaleçam pessoas de origem japonesa. 
Enquanto a maioria de templos chineses e o único templo coreano 
se constituíram a partir dos anos 80, a primeira instituição do Budismo 
japonês, do ramo Honmon-butsuryú-shà, foi estabelecida já em 1936. 
Trata-se de um estabelecimento cujo desenvolvimento foi diretamente 
relacionado ao início da imigração japonesa no Brasil, uma vez que seu 
protagonista, Genju Ibaragui, encontrava-se no primeiro grupo de 
trabalhadores trazido pelo navio Kasato-maru, que aportou em Santos 
em 18 de junho de 1908. Para iluminar este importante fato histórico 
foi incluído nesta publicação o artigo de Hirochika Nakamaki: A 
Honmon-butsuryú-shã no Brasil: através de registros do Arcebispo 
Nissui Ibaragui, elaborando as atividades do primeiro missionário não 
somente daquela organização mas do Budismo japonês em geral. O 
texto já tem circulado na forma de uma pequena e não muito divulgada 
brochura lançada pelo próprio Honmon-butsuryà-shà. Sua republicação 
neste livro se tornou possível graças à autorização de tal grupo cujos 
oficiais entregaram também um documento provando que Genju 
Ibaragui veio para o Brasil por motivos explicitamente religiosos, fato 
ainda não suficientemente reconhecido pela literatura científica. 
Porém, com relação às atividades excepcionais de Genju Ibaragui, 
os anos 50 foram muito mais decisivos para a institucionalização do 
Budismo japonês. No decorrer daquela década, o mesmo vivenciou 
uma verdadeira onda de fundações, refletindo uma modificação prin- 
cipal na mentalidade dos imigrantes em reação à derrota do seu país 
natal na Segunda Guerra. Inicialmente caracterizados pela expectati- 
va de não permanecerem no Brasil mais tempo do que o necessário 
para adquirir uma certa prosperidade, os japoneses sofreriam, de- 
pois de 1945, uma forte crise de identidade, mas adaptar-se-iam 
finalmente à nova situação, decidindo ficar no Brasil como habitan- 
tes permanentes. Mais ou menos simultaneamente ao êxodo rural e à 
criação de colônias japonesas em algumas cidades, especialmente na 
capital de São Paulo, todas as correntes religiosas, até então repre- 
sentadas quase que exclusivamente por leigos e sua prática informal, 
manifestaram-se oficialmente no Brasil, com o apoio das organiza- 


5 Cf. Jodo Shu 1993; 9. 
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ções matrizes no Japão. Já em 1952, a escola Otani do ramo Jôdo 
Shinshã ergueu seu primeiro templo no país. Um ano depois o Jôdo- 
Shã começou a lançar suas atividades oficias”. Ainda um ano mais 
tarde, a segunda escola principal do Jôdo-Shinshã, a Honpa, inaugu- 
rou sua sede nacional. Seguiram-se, a partir de 1955, as correntes 
do Zen, do Nichiren e do Shingon'*. A fundação da Federação das 
Seitas Budistas no Brasil em 1958, reunindo aquelas escolas isoladas 
numa organização coletiva, tendo por fim sustentarem-se mutua- 
mente e articularem-se junto em favor dos mesmos objetivos, foi 
mais uma expressão de que a grande maioria dos imigrantes e seus 
descendentes estava disposta a estabelecer-se fora do seu país de 
origem” Hoje, o campo do Budismo enraizado no ambiente japonês 
contém templos e centros de quase qualquer tipo, inclusive vários 
considerados neo-budistas'*. Não obstante, a comunidade do tradi- 
cional templo Honpa do ramo Jôdo Shinshã é considerada numeri- 
camente predominante. 

Será necessário levantar dados mais detalhados a respeito da his- 
tória e da situação atual do Budismo de imigração japonesa em âmbi- 
to nacional. O artigo de José Artur Teixeira Gonçalves O Budismo 
no oeste paulista: imigração, desenraizamento e ocidentalização, 
que traz informações sobre a cidade de Presidente Prudente, contri- 
bui para tais esforços e serve como um exemplo para futuras pes- 
quisas semelhantes. 

A emergência de entidades budistas de origem chinesa e coreana 
também tem sido um reflexo da necessidade de grupos étnicos man- 
terem suas rotinas religiosas tradicionais. A primeira, e por 30 anos 
a única instituição oficial do Budismo chinês, o templo Mo Ti em 
São Paulo, foi inaugurado em 1962. Promovida pela organização de 
leigos Associação de Budismo da China, a construção foi apoiada 
por Chi Ming, um mestre budista, que chegou ao Brasil já no início 
dos anos 60. Mais tarde ele assumiria a liderança do templo e perma- 
neceria nesta posição até sua morte em 1992. Hoje, discípulos chi- 
neses do mestre Chi Ming são responsáveis pelo Mi To. Em 1987, 
graças a uma generosa doação de abastados negociantes chineses 


16 Cf. Gonçalves 1990: 171. 
" Cf. Sasaki 1995: 7. 
18 Cf. Ozaki 1990: 20; Pereira: Aliança, 440-446. 
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em São Paulo, começou a construção de um segundo templo, o 
Kuang Yin, no bairro de Santo Amaro, inaugurado em 1992. Em 
1993, abriu suas portas o templo Tzong Kuang em São Paulo. Ele 
está sob a liderança do mestre taiwanês Pu Cien que somente ocasi- 
onalmente vem ao Brasil passar algumas semanas no templo. Desde 
então, o já mencionado Kuang Yin, templo do bairro de Santo Amaro, 
abriu um centro mais acessível, no bairro da Liberdade. Já em 1992 
foi estabelecido o Zu Lai, templo em Cotia como primeira instituição 
da Fo Kuang Shan. Informações específicas sobre a história desta 
ordem taiwanesa, inclusive sobre sua organização de leigos Buddha”s 
Light Association [BLIA] e suas tentativas de se enraizar na cultura 
brasileira, encontram se neste livro no artigo do Rafael Shoji: Estra- 
tégias de adaptação do Budismo chinês: brasileiros e chineses na Fo 
Kuang Shan. 

Quanto ao Budismo coreano tradicional, há apenas o templo Jin 
Kak em São Paulo, inaugurado em 1988, pertencente ao Chogye- 
Budismo, ou seja, à linha predominante na Coréia!” Por não haver, 
ainda, nenhuma pesquisa abrangente sobre esta instituição, esta su- 
blinha do Budismo de imigração não é representado por um artigo 
próprio neste livro. Uma investigação do templo coreano seria uma 
tarefa importante no futuro. 


3.1.2 O impacto do Budismo de imigração 
na sociedade brasileira 


Embora instituições de um Budismo de imigração no Brasil não 
estejam isoladas socialmente, o seu impacto religioso na sociedade é 
pequeno. Pelo alto grau de especificidade cultural das suas doutri- 
nas, suas práticas e das suas formas, nem o Budismo japonês, que é 
estatística e institucionalmente forte no Brasil, tem conseguido atrair 
um número notável de adeptos não-descendentes de japoneses. Isso 
é devido a três fatores inter-relacionados: a) a fusão do Budismo 
com o culto de ancestrais; b) a ênfase na devoção e na recitação 
segundo a tradição nos moldes do Amida-Budismo; c) a prática de 
abrangência familiar. Tais características geralmente não 
correspondem ao interesse dos ocidentais pelo Budismo, uma vez 


9 Cf. Keum 1991: 175-177. 
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que eles procuram um idealizado Budismo “puro”, baseado em uma 
prática de meditação individual.” O fato de que a situação nos tem- 
plos tradicionais difere das necessidades de um público ocidental 
tem suas raízes na origem das áreas rurais da maioria dos imigrantes 
e em seus fortes laços familiares. Como as estatísticas informam, 
98,8% dos imigrantes antes da Segunda Guerra Mundial e 85,9% 
depois dela provinham das zonas agrícolas onde o Amida Budismo é 
tradicionalmente dominante. Dos 188.940 japoneses que vieram para 
o Brasil entre 1908 e 1941, estima-se que 94,5%, ou seja, 178.128 
indivíduos chegaram junto com parentes”. 

Esta situação demográfica favoreceu a criação e a manutenção 
de enclaves relativamente autônomos, ainda intensificados pela ad- 
vertência de autoridades, tanto do Japão quanto do Brasil, de que os 
imigrantes se abstivessem em público de qualquer atividade religio- 
sa, para não provocar a animosidade da vasta maioria católica no 
Brasil. Contudo, esta norma não era verdadeiramente necessária, 
pois a intenção inicial dos imigrantes era ficar apenas temporaria- 
mente no país e abster-se de qualquer ambição proselitista. É lógico 
que sob tais condições, pouca experiência resultou da integração das 
religiões japonesas na sociedade brasileira. Até hoje faltam estratégi- 
as missionárias adequadas, o que explica porque nos templos japo- 
neses há uma desproporção significativa entre afiliados de origem 
japonesa e outros brasileiros. O Nambei Honganji em São Paulo, por 
exemplo, tem entre seus membros atualmente cerca de 8.000 famí- 
lias japonesas, mas somente 200 indivíduos não-descendentes. A 
situação no Honpa Hongwanji é semelhante. Ele já existe há 50 anos, 
mas até hoje 98% dos membros são de origem japonesa. Além de 
problemas lingiiísticos, as duas instituições destacam a identificação 
entre o culto ancestral e Budismo como o entrave significativo da 
não-propagação do Budismo numa abrangência maior.” 

Não há sinais de que haverá uma mudança fundamental neste 
quadro em um futuro próximo. O foco fica nos adeptos japoneses 
que vêem seu templo não só como um lugar religioso, mas também 
como um ponto de atividades sociais. Por isso, além da função espi- 


%» Cf. McLellan 1998. 
à. Cf. Maeyama, 1973: 244. 
2 Gonçalves 1971: 68. 
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ritual, esses templos mostram características de centros culturais 
com programas variados, incluindo Karaokê para adolescentes e gru- 
pos de dança folclórica para idosos. De maneira semelhante, a Fede- 
ração das Seitas Budistas do Brasil preocupa-se primeiramente com 
a organização de festas religiosas, incluindo a comemoração do dia 
dos imigrantes em 18 de junho. O objetivo explícito de contribuir 
para a divulgação do Budismo no Brasil é mais um simulacro de 
apoio?. 

Houve poucas e singulares tentativas de transcender os limites 
étnicos e tornar se mais aberto para um maior público brasileiro. Um 
exemplo notável é a pequena associação de meditadores frequentada 
por brasileiros não-descendentes que se reuniram sob a liderança de 
Sôkan Ryohan Shingu, no templo Bushinji em São Paulo, já entre 
1961 e 1971. Para o leitor deste livro este caso torna se mais expres- 
sivo através do artigo de Eduardo Basto de Albuquerque que perten- 
cia ao círculo de Sôkan Ryohan Shingu e relata suas experiências 
neste grupo no seu artigo Um mestre zen na terra da garoa. 

Na década de 1980 um experimento foi empreendido no templo 
Honpa Hongwanji em Brasília. Lá, uma meditação, geralmente não 
fazendo parte do repertório espiritual do Budismo de Terra Pura, foi 
instalada para seguidores não-descendentes. A inclusão de encon- 
tros correspondentes no programa do templo, além dos serviços 
religiosos tradicionais, foi autorizada pela sede japonesa como uma 
estratégia adequada de missão no Brasil. No início, a meditação era 
semelhante à do Zen. Mais tarde, a técnica passou a ser baseada em 
certos textos da Terra Pura. Todavia, até mesmo neste caso, o nú- 
mero de praticantes ficou relativamente pequeno. Enquanto cerca de 
130 famílias de imigrantes eram associadas ao templo, apenas 60 
brasileiros não-descendentes foram iniciados e dentre eles somente 
20 pessoas frequentavam regulamente as reuniões*. 

Em contraste com as instituições que pertencem ao Amida-Budis- 
mo, Os grupos que oferecem a prática da meditação tendem a atrair 
um público brasileiro sem descendência japonesa. Isso vale também 
para entidades budistas chinesas. Por exemplo, aproximadamente 20 
pessoas não-descendentes encontram-se semanalmente para meditar 


3 Sasaki 1995: 7. 
2% Matsue 1998: 47. 
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no templo Tzong Kuang, um estabelecimento caracterizado por uma 
combinação ente Terra Pura e Zen-Budismo. Independentemente des- 
te pequeno grupo da meditação, chineses vêm ao templo para recitar 
ou participar de cerimônias tradicionais. Como o artigo de Rafael 
Shoji mostra, a situação é semelhante à do Fo Kuang Shan que propa- 
ga um chamado Budismo humanista, baseado tanto na Terra Pura 
quanto no Zen. Enquanto a fração chinesa se concentra no templo Zu 
Lai em Cotia, brasileiros não-descendentes preferem o centro em São 
Paulo onde, em português, a monja dirigente do templo de Cotia orien- 
ta um grupo de meditação, profere palestras e organiza discussões 
com apoio lingiiístico de um discípulo brasileiro. Todavia, como no 
caso de grupos japoneses, o número de praticantes vindos de fora do 
ambiente chinês é insignificante. Segundo Chandler, tal desproporção 
dentro do Fo Kuang Shan e da BLIA ocorre internacionalmente: “A 
rede de Fo Kuang Shan é geograficamente internacional mas fica qua- 
se completamente associada a um grupo cultural e altamente concen- 
trada no interesse do grupo pela idéia da pátria”. 

Quando instituições budistas enraizadas em um ambiente étnico 
abrem suas portas para um público maior, pode ocorrer uma divisão 
entre uma maioria fixada na manutenção da tradição, por um lado, e 
os novos membros, por outro, cada fração com próprias expectati- 
vas religiosas, interesses particulares e estilos característicos, e mesmo 
rotinas separadas no templo. A consequência é que o contato entre 
os dois pólos se reduza ao mínimo, mas pode ser também que a 
situação leve a uma tensão explícita. Se isso acontece ou não, é 
principalmente uma questão política relacionada à hierarquia da co- 
munidade, ou seja, com o grau de apoio ou rejeição do monge ou da 
monja responsável por tentativas de tornar o templo mais aberto. 
Neste contexto há o exemplo do templo Bushinji em São Paulo, já há 
alguns anos. Nesta instituição, Moriyama Roshi, oficialmente man- 
dado para o Brasil por sua ordem japonesa, preocupava-se em atrair 
seguidores de fora do ambiente étnico. Os novos participantes cau- 
savam preocupações aos representantes da fração tradicional do tem- 
plo. As crescentes dificuldades levaram a sede do Sôtô Zenshu no 
Japão a interferir, substituindo Moriyama pela monja Cláudia Coên. 


25 Chandler 2000: 17. 
26 Cf. Rocha 2000.. 
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Sendo brasileira de nascimento, com formação budista no Japão, ela 
conseguira vencer os obstáculos, convencendo a maioria do grupo 
tanto da sua abordagem autêntica quanto da necessidade de incluir 
praticantes não-descendentes no templo?. Todavia, no decorrer de 
2001, no âmbito budista paulistano, aumentou o número de relatos 
sobre sérias tensões entre Cláudia Coên e um novo “bispo”, que 
viera recentemente do Japão questionando a posição interna da mon- 
ja. As suas crescentes atividades entre budistas convertidos em dife- 
rentes partes do Brasil foram tentativas de adquirir, como “profes- 
sora de dharma”, uma maior independência do templo e de seus 
problemas de hierarquia. 

Grupos enraizados no ambiente étnico também sofrem conflitos 
de gerações dentro de próprios templos e estes problemas contribu- 
íram para a marginal posição social do Budismo tradicional no Brasil. 
Isso se tornou evidente no fim dos anos 50, ou seja, na década em 
que o maior número de instituições budistas japonesas foi estabelecida. 
Entre 1908 e 1941 não mais do que 1,5% dos imigrantes japoneses 
eram cristãos”. Todos os outros eram considerados budistas. Toda- 
via, de acordo com um estudo realizado pela Universidade de Tó- 
quio, a situação no ano 1958 mostrou-se radicalmente diferente. 
Segundo a pesquisa apenas 44,5% dos japoneses vivendo no Brasil 
sentiam-se ainda comprometidos com a sua religião tradicional. A 
mudança era mais dramática nos ambientes urbanos, onde já 50,3% 
tinham se convertido ao Catolicismo. A porcentagem corresponden- 
te nas áreas rurais era 36,5%. Ainda mais crucial eram as diferenças 
entre as gerações. Em 1958, 70,6% dos imigrantes nascidos no Ja- 
pão declarou ser budista, enquanto nas gerações seguintes já nasci- 
das no Brasil, o número era de 29,9% na segunda geração e de 19 % 
na terceira.? 

Do ponto de vista dos grupos budistas tradicionais, sinais de 
abandono crescente da religião são alarmantes, não só por causa 
de perda da herança cultural japonesa, mas também quanto ao êxodo 
de membros que, devido a uma boa educação, competência lin- 
gúística e status social, estariam bem preparados para desempe- 
nhar um papel de mediadores culturais. Quão sério este problema é 


” Cf. Fuji 1959: 14. 
* Cf. Maeyama 1973: 248. 
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considerado dentro de centros de Jôdo Shinshá, percebe-se pela 
seguinte citação: “O ponto de partida para um eficiente trabalho 
missionário do Jôdo Shinshâã em terras brasileiras não pode ser 
outro que não um criterioso plano de tradução dos textos sagrados 
básicos da escola para o português. É necessário realizar essa 
tarefa com certa urgência, já que a imigração japonesa para o Brasil 
cessou há muito tempo, os velhos imigrantes que entendem o japo- 
nês estão morrendo e a maior parte de seus descendentes desco- 
nhece a língua de seus ancestrais. [...] Caso algo não seja feito 
nesse sentido desde já, a Missão corre o risco de se ver obrigada a 
encerrar suas atividades quando o último imigrante japonês no Bra- 
sil deixar este mundo.”?º 

Os relativamente poucos descendentes japoneses formados 
como monges budistas não são capazes de reagir suficientemente 
contra esta tendência principal de declínio. Porém, foram estas 
pessoas que introduziram reformas dentro das suas comunidade 
budistas. Há, por exemplo, Eduardo Ryoho Sasaki, um geólogo 
formado pela Universidade de São Paulo, hoje monge do templo 
Jôdoshã Nippakuji em Maringá”. Ele é filho de Yomei Sasaki, que 
é superior do templo Betsuin Nippakuji em São Paulo e superinten- 
dente do Jôdo-Shã na América Latina. Um outro exemplo é Rev. 
Pedro Inaba, que rompeu com o Catolicismo, a religião da sua 
família, e é hoje missionário do templo Nippakuji em São Pauloº!. 
Finalmente há Eko Ishimoto, descendente japonês na terceira gera- 
ção, que é engenheiro mecânico, analista de sistemas e reverendo 
da Comunidade Budista Nichiren-Shã do Brasil.”Muitas pessoas 
da colônia japonesa como ocidentais acham que o Budismo é me- 
ramente para pessoas de idade, [...], ou ainda, se diz muito no 
Japão, muito maldosamente, que nós seríamos soshiki-boozu, ou 
seja, monges somente a serviço de ritos fúnebres”. “Os monges 
provindos do Japão [...] geralmente eles vêem com a idéia de pre- 
gar o Budismo com a filosofia ou com as idéias japonesas, e isto 
acho que aqui isto não funciona.[...] Este é um país de samba, de 


? Gonçalves 1995: 9. 

% Cf. Monges vão à escola 1996. 

* Cf. Regatão 1993: 151. 

* Transcrição do Simpósio 1995: 42. 
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praia, de carnaval. Não é o Japão. A filosofia pode vir de lá, o que 
é muito laudável, mas nós temos de adaptar este Budismo no Japão 
ao nosso sistema.”?? 


3.2 O Budismo de conversão de “primeira geração” 
3.2.1 Descrição 


Já no século XIX houve um interesse pelo Oriente entre intelectu- 
ais e autores brasileiros, que nunca tinham viajado para a Ásia. Basea- 
dos em informações de segunda mão sobre um continente pleno de 
mistérios, povos pacifistas e sábios, escritores como Fagundes Varela 
[1841-1875], Machado de Assis [1839-1908] e Raimundo Correia 
[1859-1911] expressaram suas fantasias em palavras metafóricas.* 
Quando imigrantes asiáticos chegaram ao Brasil, as idéias vagas e 
estereotipadas foram substituídas por imagens mais concretas. Não 
obstante, até mesmo antes e durante a Segunda Guerra Mundial, em 
uma época de ressentimentos crescentes contra imigrantes da Ásia, 
um conceito idealizado sobre o Oriente persistia até um certo grau, 
devido a relatórios de viagens favoráveis ao Japão, feitos por autores 
brasileiros”, obras que contrabalançavam opiniões pejorativas sobre a 
Ásia em geral e o povo japonês em particular. Deve-se levar em conta 
estas condições quando se reflete sobre a segunda corrente do Budis- 
mo brasileiro, que se manifestou no decorrer dos anos 60 através de 
um interesse específico pelo Zen. 

Uma das características desta segunda linha budista no país é a 
intelectualidade de seus representantes, entre eles o advogado Lou- 
renço Borges, o escritor Nelson Coelho, a médica Maria das Dores 
Pereira da Silva”, o professor de História Eduardo Basto de 
Albuquerque, a psiquiatra Nise da Silveira e o poeta Orides Fontela. 
Quanto ao grau de compromisso concreto com uma instituição bu- 
dista, percebe-se que somente em casos específicos a conversão 
tem levado a uma identificação duradoura com um templo budista 
local. Em vez de participar na vida de um grupo religioso, ou mesmo 


3 Cf. Orientalismo na literatura brasileira 1981. 

% Cf. Sasaki 1957: 8-9. Azevedo, Thales 1966: 104 —106. 
3 Cf. Lesser 1999: 175-184. 

*% Cf. Os Budistas Procuram A Paz 1969. 
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contribuir ativamente para sua manutenção, a maioria dos converti- 
dos optou por uma prática individual e autônoma. Mas há duas exce- 
ções importantes: Ricardo Mário Gonçalves e Murillo Nunes de Aze- 
vedo, que têm se comprometido institucionalmente, ou seja, têm-se 
envolvido na hierarquia de templos tradicionais da Terra Pura como 
monges ordenados. Quanto ao nível intelectual, ambos correspondem 
ao perfil geral dos convertidos de sua “geração”. Gonçalves é histo- 
riador e era professor da Universidade de São Paulo. Azevedo for- 
mou-se em engenharia e terminou sua carreira trabalhando para o 
Ministério Federal dos Transportes em Brasília. Entre 1952 e 1989 
ele também deu cursos em algumas universidades no Rio de Janeiro 
e na Universidade de Brasília. Ao mesmo tempo, há uma certa pecu- 
liaridade a respeito do estilo cognitivo com que ambos têm tratado o 
Budismo. Defendem, cada um a seu modo, uma abordagem 
universalista ao Budismo. Um indício desta posição seria o fato de 
que tanto Gonçalves quanto Azevedo têm-se articulado não somente 
como budistas: aquele mostrou certa identificação com a Maçona- 
ria””, enquanto este expressou simpatia pela Teosofia. 

O artigo autobiográfico de Ricardo Mario Gonçalves neste livro, 
A trajetória de um budista brasileiro, argumenta em favor de uma 
visão holística da história espiritual da humanidade, sendo inclusive 
o Budismo uma das manifestações múltiplas de uma Verdade ou Sa- 
bedoria Universal, ou, em suas palavras, Sophia Perennis. Quanto à 
abordagem universalista de Murillo Nunes de Azevedo, encontram- 
se dados importantes no trabalho de Regina Yoshie Matsue, especi- 
ficamente na sua dissertação de mestrado O Paraíso de Amida: Três 
escolas budistas em Brasília defendida em 1998 na Universidade de 
Brasília, mas também no seu artigo O Budismo da Terra Pura em 
Brasília, escrito para este livro. Contextualizando as informações 
sobre Azevedo no ensaio da autora, deve-se lembrar do seguinte: 
Devido a sua formação acadêmica, Murillo Nunes de Azevedo tinha 
se sentido completamente alienado de qualquer sentimento religioso. 
Todavia, a partir de 1950, foi cada vez mais influenciado pelo teósofo 
Lourenço Borges. Borges, junto com outros membros da Loja 
Teosófica no Rio de Janeiro, já em 1923, tinha fundado a Sociedade 
Budista do Brasil, a primeira de todas as instituições budistas no 


” Cf. Gonçalves 1998. 
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país, que, depois da sua fundação, não esteve em função por muito 
tempo. Restabelecida em 1955, atua ainda hoje. Azevedo ficou im- 
pressionado pela erudição filológica de Borges e recebeu dele várias 
recomendações de literatura sobre filosofia oriental. Aproximou-se 
destes livros a partir da perspectiva teosófica de seu amigo, pois 
como no caso de Borges, também a literatura de Azevedo era orien- 
tada pela “idéia universal de uma grande unidade que abrange todas 
as coisas, sendo essencialmente a noção do holismo, que é exata- 
mente a visão filosófica, a ciência e a religião”.* 

Além de uma atitude de livres-pensadores, Gonçalves e Azevedo 
têm, a partir de 1964, vários pontos biográficos em comum. Suas 
trilhas espirituais cruzaram-se pela primeira vez, quando o monge 
Rosen Takashina, patriarca de Zen, escola Sôtô, esteve em São Pau- 
lo e no Rio de Janeiro, atraindo com suas palestras e retiros um 
círculo de intelectuais brasileiros. Dois anos mais tarde, Azevedo 
aproveitou uma viagem de negócios para a Ásia não somente para 
visitar a sede internacional da Teosofia, em Adyar, Índia, mas tam- 
bém para estudar o Zen no Japão, sob a orientação de Ryohan Shingo, 
um mestre que antes, durante uma estada em São Paulo, já tinha 
iniciado Gonçalves nos ensinamentos e métodos da escola de Sôtô. 
Quanto a Azevedo, a prática budista desta linha levou o a sua orde- 
nação como missionário do Sôtô-Zen para o Brasil. 

Este, todavia, no decorrer de suas atividades, enfrentou dúvidas 
crescentes, perguntando-se se a mentalidade brasileira seria real- 
mente compatível com o espírito de Samurai, um dos sutis traços 
culturais do Zen-Budismo. Desta maneira predisposto e devido às 
visitas inspiradoras da monja Yamamoto em São Paulo, a partir de 
1967, Azevedo, como Gonçalves, sentiu-se cada vez mais atraído 
pelo Budismo Shingon, de origem japonesa. O resultado foi a inicia- 
ção de ambos neste ramo em 1970. No ano seguinte Gonçalves e 
Azevedo foram convidados para visitar o templo Koyasan, no Japão. 
Lá foram ordenados como representantes oficiais do Shingon no 
Brasil. De volta ao país, os dois amigos tornaram-se ativos em nome 
desta escola. Azevedo atuou no Rio de Janeiro apoiado por Gonçal- 
ves, cujo engajamento espiritual na comunidade de Shingon em São 
Paulo tinha sido rejeitado pela hierarquia do grupo. Todavia, enquan- 


38 Cf. Matsue 1998: 103. 
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to ensinava o Shingon-Budismo, Azevedo voltou a questionar a com- 
patibilidade entre o Budismo, neste caso o ramo esotérico e discipli- 
nado do Shingon, e a propensão do brasileiro para o sincretismo 
religioso. Paralelamente, Gonçalves recebeu várias convites da dire- 
triz do templo Higashi Honganji em São Paulo, para dar palestras 
nesta entidade japonesa. Finalmente os dois afiliaram-se a este ramo 
do Amida-Budismo na tradição da escola Jôdo Shinshà. 

Gonçalves foi ordenado como monge do ramo Otani, em 1981, 
em Quioto. Nesta função, ele desempenha, até hoje, um papel ativo 
dentro da hierarquia desta comunidade em São Paulo. Azevedo tor- 
nou-se monge em 1982, também no Japão e ordenado pelo oficias 
do mesmo ramo principal. Mas, diferentemente de Gonçalves, deci- 
diu engajar-se no ramo Nishi, ou seja, na outra corrente importante 
da vertente Jôdo Shinshà. Devido a seu trabalho para o Ministério 
Federal de Transporte, assumiu responsabilidades na comunidade 
do Amida-Budismo em Brasília. 


3.2.2 O impacto social dos budistas convertidos 
da “primeira geração” 


O Budismo universalista-filosófico associou-se primeiro ao Zen 
e ao Shingon e depois às duas entidades maiores da vertente Jôdo 
Shinshã. Como conseqiiência, o impacto social da segunda linha do 
Budismo brasileiro não se restringiu a efeitos diretos para a socieda- 
de em geral, mas atingiu também grupos enraizados no ambiente 
étnico japonês, uma vez que Gonçalves e Azevedo iniciaram mudan- 
ças dentro de comunidades tradicionais que resultaram em uma mai- 
or flexibilidade, no que se refere à relação destas instituições com o 
público não-descendente. 

Quanto ao impacto social direto, tanto Gonçalves quanto Azeve- 
do contribuíram consideravelmente como tradutores, compiladores 
e autores de livros e artigos sobre temas budistas, assim compen- 
sando a falta de literatura em português. Já na segunda metade dos 
anos 60, Azevedo traduziu a famosa Introdução ao Budismo de 
D.T.Suzuki, publicado pela editora Civilização Brasileira. Pela mes- 
ma editora ele também organizou a série Luz da Ásia, dedicada a 


39 Cf. Azevedo 1996 
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grandes obras religiosas do Oriente. Durante todos estes anos, Aze- 
vedo tem escrito livros em português, entre os quais uma monografia 
sobre o Terra Pura-Budismo, lançada em 1996”. A obra mais citada 
de Gonçalves é certamente sua coleção de traduções de textos de 
diferentes escolas do Budismo, inicialmente publicada em 1967 e já 
reimpressa várias vezes*º. Até hoje, ele é bastante procurado como 
palestrante em conferências ou como participante em diálogos inter- 
religiosos, nos quais ele representa o Budismo mais no sentido de 
uma religião mundial e um sistema universal de ética do que do pon- 
to de vista de uma ordem japonesa particular. 

Devido a seu conhecimento da língua japonesa, Gonçalves e Aze- 
vedo foram convidados por líderes do Jôdo Shinshâ para traduzir 
títulos do Terra Pura-Budismo para o português. Além disso, Gon- 
çalves recebe visitantes e profere palestras introdutórias ao Budismo 
no templo Higashi Honganji no Bairro da Saúde em São Paulo, onde 
instalou e administra uma rica biblioteca. Graças a estas e outras 
contribuições, Gonçalves é visto com respeito tanto por parte dos 
outros sacerdotes da instituição, quanto por parte da comunidade de 
leigos. 

Como demonstra o artigo de Regina Yoshie Matsue, Murillo Nunes 
de Azevedo desempenhou um papel semelhante no Honpa Hongwanji 
em Brasília, especialmente entre 1982 e 1989, ou seja, nos anos 
durante os quais trabalhou para o Ministério Federal de Transporte. 
Depois de ter vencido o ceticismo da hierarquia do templo, ele tor- 
nou-se uma figura importante na comunidade local do Jôdo Shinshã. 
Conseguiu responder com sucesso às necessidades da fração tradi- 
cional do grupo e, ao mesmo tempo, fazer mediações entre a entida- 
de budista e a população da cidade. 

Alem disso, como professor no departamento da filosofia da PUC 
no Rio de Janeiro na segunda metade dos anos 60, Azevedo incen- 
tivou seus estudantes Roberto Stein, Airton de Mendonça e Gustavo 
Pinto, a se interessarem pelo Budismo. Mais tarde os três foram 
ordenados na tradição do Jôdo Shinsháã. Segundo Azevedo, Roberto 
Stein desempenha um papel importante ao divulgar o Budismo da 
Terra Pura dentro de grandes empresas nacionais e internacionais, 


*º Cf. Gonçalves 1967. 
* Azevedo 1996: 25-26. 
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enquanto Airton Mendonça tornou-se monge para criar um Budismo 
ajustado tanto ao Brasil quanto a descendentes de japoneses*!. 

São necessárias investigações mais detalhadas para se compre- 
ender até que ponto o “abrasileiramento” do Budismo japonês deve 
avançar para que ele cumpra as pretensões de seus representantes 
modernos sem perder sua autenticidade e seu sustento por parte da 
comunidade tradicional. Neste contexto, também o papel desempe- 
nhado por Gustavo Pinto tem que ser considerado mais cuidadosa- 
mente. Pinto, monge budista desde 1981, tem formação em filoso- 
fia, é membro do Conselho de Direção da International Association 
of Shin Buddhist Studies, escreve poesias de haikai e é atualmente 
responsável pelo templo Honpa Honganji em São Paulo“. Azevedo 
destaca a contribuição do seu ex-aluno para a construção do templo 
Monshinji no Rio de Janeiro, realizada sem nenhum apoio financeiro 
do Japão. Pinto mesmo aponta para o fato de que o templo não tem 
paredes, mas apenas vidro, fato que pode ser entendido como sím- 
bolo da abertura espiritual desta entidade budista. Ao mesmo tempo 
ele enfatiza que a sala principal não tem almofadas japonesas mas 
simplesmente cadeiras. Isso é por motivos práticos, indício do pú- 
blico privilegiado que frequenta o templo, pois “no chão, de pernas 
cruzadas, para brasileiro dói muito.”* 


3.3 O Budismo de conversão da “segunda geração” 
3.3.1 Descrição 


A terceira corrente manifestou-se nos anos 70 e é mais recente 
do que as duas outras. Ela não é restrita a um contexto étnico. A 
grande maioria do seus adeptos se declarou “branco”, “pardo” ou 
“preto”, de acordo com as categorias do censo nacional. Esta diver- 
sidade racial corresponde a uma maior dispersão geográfica, ou seja, 
a presença de grupos da terceira linha não é limitada a áreas onde 
minorias asiáticas se concentram. 

A terceira corrente também se distingue das outras duas pela 
maior heterogeneidade de doutrina. Prevalecem particularmente os 


centros do Budismo tibetano. Ao mesmo tempo há grupos não com- 


* Cf. Transcrição do Simpósio de Budismo 1995: 39. 
º Ibid.: 47. 
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prometidos com uma escola especifica, mas interessados no Budis- 
mo em geral, abertos a uma variedade de abordagens dentro do es- 
pectro de tradições budistas. Além disso, a terceira corrente tem um 
caráter internacional: em vários casos, grupos brasileiros integram- 
se em uma rede de instituições que inclui centros em outros países 
da América Latina, nos Estados Unidos e na Europa. Em outras 
palavras: trata-se de um budismo globalizado não somente quanto a 
padrões organizacionais, estratégias de propaganda, rotinas e maté- 
rias de ensino, mas também quanto ao substrato religioso. Em com- 
paração com outros países ocidentais, o Brasil foi descoberto relati- 
vamente tarde por monges, lamas e mestres orientais. Como conse- 
quência, movimentos budistas da terceira corrente já tinham se acos- 
tumado às necessidades e às expectativas de um público ocidental, 
quando aqui foram institucionalizados. 

Dentro da terceira vertente encontram-se três subcategorias: Zen- 
Budismo independente do contexto étnico; Sôka Gakkai; Budismo 
tibetano. 

Quanto ao Zen-Budismo, graças à Cristina Rocha, tal conjunto já 
é bem investigado e este livro traz informações mais detalhadas no 
capítulo Se você se deparar com Buda, mate Buda!” Reflexões 
sobre a reapropriação do zen-budismo no Brasil. É pertinente aqui 
fazer referência a Ryotan Tokuda e seu movimento. Mandado para o 
Brasil pela sede da sua escola budista em 1968, o mestre japonês 
cumpria suas tarefas religiosas inicialmente no templo Bushinji em 
São Paulo. Mais tarde, porém, ele saiu desta entidade para se dedi- 
car, sem restrições institucionais e étnicas, à divulgação do Zen na 
sociedade brasileira. O artigo de Cristina Rocha aborda o desenvol- 
vimento de seu grupo, apontando tanto para sua internacionalização 
quanto para o processo de auto-responsabilidade crescente do ramo 
brasileiro. Os dois processos ocorreram mais ou menos paralela- 
mente e se manifestaram na primeira parte dos anos 80. Por um lado 
Tokuda se ocupou mais com atividades na Europa, e por outro, a 
nomeação do brasileiro Christiano Bitti como abade do mosteiro Morro 
da Vargem em Ibiraçu, Espírito Santo, fundado por Tokuda em 1974, 
pode ser interpretada como indicador de que o movimento no país já 
ganhara sua própria dinâmica. 

Como mencionado anteriormente, Roshi Moriyama também co- 
meçou seu trabalho espiritual no Brasil no templo Bushinji, mas foi 
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forçado a sair da comunidade devido a tensões entre ele e a hierar- 
quia local. Uma das fontes de seus problemas deve ter sido o fato de 
que ele chegara ao Brasil vindo não diretamente do Japão, mas de 
São Francisco, onde divulgara, no decorrer dos anos 60, o Zen Bu- 
dismo para um público ocidental. Além dos grupos tratados por 
Cristina Rocha, há outros casos confirmando o caráter globalizado 
do Zen Budismo independentemente de um contexto étnico. Por 
exemplo, recentemente constituiu-se um círculo de Rinzai-Zen as- 
sociado a Thich Náth Hanh. Na metade do ano 2000, este mestre 
vietnamita, cuja ordem internacional “Inter-Being” é baseada em Plum 
Village, sul da França, esteve no Brasil por algumas semanas para 
orientar retiros em Cachoeira do Campo, Minas Gerais, e em Niterói, 
Rio de Janeiro. Um outro caso é o grupo em Brasília vinculado à 
Associacion Zen Internationale [AZI], fundado por Taisen Deshimaru 
(1914-1892). Hoje, a AZI consiste em uma impressionante rede, 
com cerca de 100 instituições em 4 continentes. 

Quanto à segunda sub-categoria, Ronan Alves Pereira mostra no 
capítulo A Associação Sôka Gakkai Internacional: do Japão para o 
mundo, dos imigrantes para os brasileiros que, já nos anos 50, mem- 
bros japoneses deste grupo estiveram presentes no país. Nos últi- 
mos 40 anos a Associação Brasil Sôka Gakkai Internacional vem 
desenvolvendo núcleos em quase todas as regiões do Brasil, com a 
maioria dos seguidores sem nenhuma ascendência japonesa. Pereira 
refere-se a informações da sede internacional, segundo a qual o 
grupo brasileiro conta com mais do 100.000 membros. Ele estima 
que 90% destes adeptos são não-descendentes de japoneses. Inde- 
pendentemente disso, no que diz respeito a sua doutrina e a sua 
estrutura organizadora, a Sôka Gakkai é internacionalmente padroni- 
zada. Neste sentido, o movimento é inequivocamente expressão de 
um Budismo globalizado, e com isso um representante paradigmático 
da terceira corrente do Budismo no Brasil. 

No que se refere ao Budismo tibetano, foram fundados diferen- 
tes grupos em grande número de cidades no país. Foi o movimento 
de Tarthang Tulku que abriu o primeiro centro do Budismo tibetano 
no Brasil. Já na segunda metade dos anos 80, atividades preparatóri- 
as foram lançadas por representantes do grupo, mas a inauguração 
do Centro Nyingma em São Paulo ocorreu somente em 1988. Logo 
depois o Centro de Dharma Shi De Choe Tsog, associado ao Lama 
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Gangchen, mestre dentro da escola tibetana de Guelug, estabeleceu- 
se também em São Paulo. Hoje, Lama Gangchen é responsável por 
um movimento internacional com grupos locais em várias partes do 
mundo, inclusive na Argentina e no Chile. O grupo brasileiro é, sem 
duvida, uma das associações budistas que mais chamam a atenção 
da mídia. Isso é devido a Michel Calmanowitz, o Lama Michel, con- 
siderado um tulku, uma reencarnação de um mestre tibetano de alto 
grau. O último artigo deste livro “Seu caloroso coração brasileiro e 
a energia pura de Maitreya atuam muito bem juntos” - Reflexões 
sobre o papel de Lama Michel no movimento de budismo tibetano 
de Lama Gangchen discute algumas das implicações deste caso. 

Em 1993 mais três instituições do Budismo tibetano foram fun- 
dadas em São Paulo: O Thubten Dargye Ling, associado ao mestre 
Geshe Lobsang Tenpa; O Centro Budista Mahabodhi que faz parte 
do New Kadampa Tradition, movimento internacionalmente conhe- 
cido fundado e liderado por Geshe Kelsang Gyatso; e o Ódsal Ling, 
inspirado pelo mestre da escola Nyingma, Chagdud Tulku, que tinha 
mudado dos Estados Unidos para o Brasil em 1996, com isso trans- 
ferindo a sede do seu movimento da Califórnia do Norte para Três 
Coroas, Rio Grande do Sul. Em 1995 ele fundou o Chagdud Gonpa 
Brasil, uma entidade que hoje funciona como organização nacional 
com centros associados em Belo Horizonte, Florianópolis, Rio de 
Janeiro, Salvador e Goiânia. 

Nos anos 90 também um grupo da escola tibetana Sakya, neste 
caso sob a liderança do Sakya Trizin, estabeleceu-se no Rio de Ja- 
neiro. Na mesma época dois grupos da escola Kagyu associados a 
Kalu Rinpoche emergiram. Uma destas entidades está localizada em 
Cotia, no Estado de São Paulo. A outra fica em Brasília. Nos anos 80 
Kalu Rinpoche viajava frequentemente pela Europa, orientando seus 
discípulos ocidentais. Na mesma época, alguns brasileiros estudan- 
do na França faziam parte de retiros do mestre, entre eles Antônio €. 
Xavier. Foi este brasileiro que, depois do seu retorno para o Brasil 
em 1987, fundou o centro Kagyu em Brasília. Todavia, a inaugura- 
ção oficial desta instituição ocorreu somente em 1991, realizada por 
Lama Trinle-Daniel, discípulo francês do Kalu Rinpoche. 

Sem querer desvalorizar outros grupos do Budismo tibetano no 
país, o centro Je Tsongkhapa, estabelecido em abril de 2000 em 
Porto Alegre deve ser mencionado. Embora esta entidade da escola 
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Guelugpa não tenha um número significante de membros, chama 
atenção particularmente por seu fundador, Segyu Rinpoche. Este 
lama é um brasileiro de nascimento e era um médium de Umbanda 
no Rio de Janeiro até seu reconhecimento oficial como reencarnação 
de um grande Lama Tibetano. De acordo com a hipótese do caráter 
globalizado da terceira corrente do Budismo brasileiro, Lama Segyu 
é hoje não somente abade do mosteiro tibetano Sed-Gyued Datsang 
no Nepal, mas também diretor da Healing Buddha Foundation Segyu 
Gaden Dhargye Ling, em Sebastopol, Califórnia. 


3.3.2 O impacto do Budismo de conversão da 
“segunda geração” na sociedade brasileira 


Pode-se notar a partir da descrição anterior que o impacto do 
Budismo de conversão da “segunda geração” na sociedade brasileira 
é mais forte do que o das duas outras vertentes. De modo geral, ela 
é substancialmente mais variada e tem, especialmente por causa da 
Sôka Gakkai, sucesso maior no que se refere à atração de membros 
brasileiros que não foram criados como budistas desde a infância, 
de acordo com uma tradição familiar de origem asiática. Por várias 
razões é provável que a terceira linha ainda aumente sua influência 
social no futuro.Cinco destas razões são colocadas a seguir. 

Primeiro, há uma ausência de obstáculos lingiiísticos, um proble- 
ma grave para grupos budistas enraizados em ambientes étnicos. Se- 
gundo, devido a uma variedade de canais de comunicação, o inter- 
câmbio de informações - tanto entre budistas, quanto entre budistas e 
não-budistas - é mais fácil e frequente. Há, por exemplo, editoras 
budistas como a Edição Nalanda, especializada em monografias budis- 
tas escritas por autores brasileiros e literatura estrangeira traduzida 
para o português. Além disso, há revistas como os periódicos Bodigaya 
ou Bodisatva, divulgando a doutrina budista e informações sobre gru- 
pos budistas no país. Há também a importância da Internet, apreciada 
por budistas como um meio altamente econômico e flexível. Foram 
instalados pelo menos três grupos de discussão em português para 
trocar mensagens, notícias e idéias, havendo inclusive um plano de se 
montar um curso eletrônico introdutório sobre Budismo. 


* Cf. Simões 2000. 
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Terceiro, de acordo com o ideal de um Budismo engajado, ambi- 
ciosas atividades foram lançadas destacando o potencial social de 
uma religião que é, às vezes, considerada indiferente no que diz res- 
peito a problemas “mundanos”. Por exemplo, o Morro da Vargem, 
mosteiro Zen em Ibiraçu, Espírito Santo, tem se dedicado a um 
projeto ecológico com o objetivo de proteger a floresta tropical. Cada 
ano, este projeto atrai milhares de alunos procurando lições sobre 
estratégias de resgatar o meio ambiente. O fato que eles aprendam, 
neste contexto, também algo sobre o Budismo é mais do que um 
efeito secundário. Quarto, a terceira linha budista no Brasil é alta- 
mente dinâmica em termos de organização e promoção de eventos 
budistas. Não há quase nenhuma semana que não traga um encontro 
especial, um retiro, uma discussão, uma cerimônia, um festival, uma 
inauguração ou uma exposição de artes no espírito do Budismo. 

Quinto, num ambiente religioso como o do Brasil, não se pode 
esquecer a significado de visitas de líderes budistas da Ásia. Além 
do Dalai Lama, que visitou o Brasil em 1992 e 1999, sempre acom- 
panhado por jornalistas e câmeras do TV e tendo sido ouvido por 
auditórios lotados, já vieram ao país representantes budistas como 
Khenrab Wangshuk, Geshe Lobsang, Lama Sherab Dorje, Lama 
Rinchen Kandro, Geshe Ngawang Sherab, Bokar Rinpoche e Lama 
Trinle Drubpa. Uma vez no Brasil, tais representantes do Budismo 
normalmente aceitam muitos convites para dar palestras ou orientar 
retiros. Grupos locais aproveitam esta disponibilidade para atrair um 
público maior, independentemente da questão de se o mestre convi- 
dado pertence ou não à mesma linha budista do grupo. 


4 Conclusões 


Em uma mesa-redonda organizada em abril de 2000 pelo Progra- 
ma de Pós-Graduação em Ciências da Religião na Pontifícia Univer- 
sidade Católica de São Paulo, representantes de grupos budistas 
mostraram-se convencidos de que, apesar do sucesso de sua reli- 
gião no país, o Budismo no Brasil nunca será um fenômeno de mas- 
sa e continuará restrito a certos segmentos de sociedade. Como foi 
mostrado acima, a primeira e a segunda vertente sofrem limites por 
suas relações diretas ou indiretas com ambientes étnicos. Com rela- 
ção à terceira corrente, há indicações de que os círculos de Zen, 
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grupos tibetanos e do movimento Sôka Gakkai terão dificuldades de 
crescer continuamente no futuro, por haver uma concentração de 
seus membros na classe média. Os autores dos textos a seguir têm 
consciência de que ainda faltam dados tanto sobre esta questão par- 
ticular quanto sobre várias outras questões detalhadas, mas acredi- 
tam que os seus artigos oferecem um olhar diferenciado sobre o 
campo do Budismo, marcando assim um primeiro mas importante 
passo no caminho de um tratamento científico de uma religião im- 
portante no Brasil. 
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A difusão global do Budismo: 
história e uma nova perspectiva 
analítica * 


Martin Baumann” 


1 Introdução 


Pela primeira vez em sua longa história, o Budismo difundiu-se 
virtualmente por todos os continentes. Durante o século XX as 
tradições budistas estabeleceram-se na Austrália e Nova Zelândia, 
na África do Sul, em muitos países europeus, bem como na Amé- 
rica do Sul e do Norte. Esta distribuição global do Budismo no início 
do século XXI tornou-se óbvia a ponto de um noviço monástico 
protegido que vive em um monastério budista vietnamita em Hanôver, 
Alemanha, mandar o seguinte e-mail para umas 70 pessoas em mar- 
ço de 2000: “Hallo everybody, T'll be absent for the next 2 weeks 
(leaving Germany for Australia for becoming bhiksu/monk(ey)” [“Oi, 
pessoal, estarei ausente nas próximas duas semanas (saindo da Ale- 
manha para a Austrália para me tornar um monge)”]'. A mensagem 
não só contém um certo senso de humor por parte do noviço pelo 
modo de denotar o ritual formal de se tornar um monge plenamente 
ordenado como de becoming monk(ey). Ela também demonstra di- 
retamente o atual formato globalizado do Budismo e sua colocação 
transcontinental. A curta mensagem também chama a atenção para 


* Tradução por Vera de Andrada e Silva. Revisão por Rafael Shoji. 

“ Professor de Ciência da Religião na Universidade de Luzem, Suíça. 

! N.T. O humor da mensagem está no trocadilho das palavras “monk” que significa 
monge e “monkey” que significa macaco, lembrando a ordenação na Austrália. 
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um outro aspecto: budistas fora da Ásia não necessariamente viajam 
para o país asiático de origem da tradição para receber uma autenti- 
cação válida e completa. No nosso caso, o noviço viaja de um 
monastério vietnamita exilado para outra jurisdição da diáspora, via- 
jando da Alemanha à Austrália para receber a ordenação mais eleva- 
da. Certamente ordenações da tradição vietnamita ocorreram previa- 
mente na Alemanha e outras partes da Europa. Entretanto, foi agora 
que em Perth, Austrália, um novo templo estava para ser inaugura- 
do. Por isso, um número suficiente de monges se encontraria reuni- 
do, de modo que uma cerimônia de ordenação válida também pu- 
desse ser realizada. Como as distâncias no começo do século XXI 
parecem não ser mais um obstáculo, monges e monjas de vários 
países reuniram-se “lá embaixo” (Austrália) e solenemente ordena- 
ram os noviços, estes, também, vindos de uma multiplicidade de 
países. 

Este caso constitui somente um vislumbre, se bem que para- 
digmático, de uma vigorosa disseminação global de adeptos e insti- 
tuições budistas no final do século XX. Embora viagens 
transcontinentais e intercâmbio de professores e textos já ocorram 
há um século, os meios de transporte tremendamente aperfeiçoados 
permitem agora uma intensidade de comunicações desconhecida 
anteriormente. Com o auxílio de opções tecnológicas pós-modernas 
como as telecomunicações e a Internet, localidades rurais ou confi- 
nadas tornaram-se agentes ativos na rede global. Neste “período 
global da história da humanidade”?, a manutenção de estreitas liga- 
ções principalmente entre os países asiáticos de origem e os vários 
centros de tradição budista difundidos “além mar”, ocorre em uma 
velocidade e alcance historicamente sem precedentes. 

Uma característica do surgimento do Budismo fora da Ásia é 
sua heterogeneidade e diversidade. Uma pluralidade de escolas e tradi- 
ções budistas existe em muitos países não-asiáticos, os assim chama- 


? Smart 1987: 291. 

3 Na verdade, teorias de um fluxo cultural global e transnacionalismo não têm sido 
aplicadas à difusão global do Budismo. Esses conceitos tem sido discutidos, entre 
outros, por Appadurai 1996, Rudolph e Piscatori 1997, e Foner 1997; Cf. tam- 
bém o volume sobre transnacionalismo da Ethnic and Racial Studies, Vol. 22 (2) 
1999. Para teorias da globalização e do impacto da globalização na religião cf. , 
entre outros, Seiwert 1989, Robertson 1992, e Beyer 1994, 1998. 
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dos “ocidentais”. Toda a variedade de Budismo Theravãda, Mahayâna 
e Tibetano pode ser encontrada fora da Ásia, frequentemente em um 
país, ou até mesmo em uma grande cidade, com uns 40 ou 50 diferen- 
tes grupos budistas. Budistas de várias tradições e escolas tornaram- 
se vizinhos uns dos outros, uma experiência e um fato dificilmente 
conhecidos na própria Ásia. Além disso, as primeiras ordens e organi- 
zações budistas ocidentais foram fundadas, sinalizando movimentos 
ambiciosos para criar novas e originárias variações nas formas, práti- 
cas e interpretações do Budismo. A chegada e o estabelecimento das 
tradições budistas fora da Ásia aconteceram através de três vias prin- 
cipais. Algumas delas vieram da Ásia pelo caminho da imigração, isto 
é, trabalhadores, homens de negócios ou refugiados trouxeram consi- 
go as idéias e práticas budistas como uma bagagem que passaram a 
utilizar em seu novo país de residência. Outras variedades de Budismo 
difundiram-se intencionalmente a partir da Ásia com zelo missionário. 
E algumas tradições foram deliberadamente importadas por ocidentais 
convertidos, isto é, textos budistas de línguas asiáticas foram traduzi- 
dos e publicados, idéias e práticas budistas foram adotadas e profes- 
sores da Ásia foram convidados a dar palestras no Ocidente. O Budis- 
mo no Ocidente tem tantas faces, ou até mais, quanto as de seus 
modelos existentes na Ásia. Para melhor entender e avaliar a presente 
situação, uma contextualização histórica é de grande valor. Tal pers- 
pectiva evidencia o prolongamento dos desenvolvimentos, interesses 
e experiências, assim como o de suas particularidades e diferenças em 
contexto distinto. Pode-se perguntar com justiça o quanto a perspec- 
tiva histórica dos atuais eventos e padrões é necessária, de modo a 
ampliar a compreensão do processo de estabelecimento das tradições 
budistas fora da Ásia. Como será argumentado na segunda parte desta 
contribuição, não é necessário olhar para trás, para eventos e desen- 
volvimentos passados em países ocidentais, não-asiáticos. Ao invés 
disso, o olhar tem que se voltar para a Ásia e para mudanças passadas 
que lá ocorreram, a fim de enquadrarmos numa melhor compreensão 
os principais modelos de Budismo no chamado Ocidente. Ao passo 
que, até hoje, os estudos organizaram o aparecimento do Budismo em 
território não-asiático na linha de “dois Budismos"*, referindo-se ao 


* Cf. Prebish 1979: 51, 1993, 1999: 57-63, adotado por Numrich 1996, Fields 1998 


e outros. 
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“abismo entre imigrantes [budistas] e convertidos”>, nós sugerimos 
que a principal linha de diferenciação não é somente esta de pessoas e 
descendência étnica. Antes, será apontado que os conceitos religiosos 
que se tem e as práticas que se seguem a eles assumem importância 
primordial para dar forma às correntes. É preciso chamar a atenção 
para um contraste entre o Budismo tradicionalista e o modernista, que 
prevalece em ambientes tanto asiáticos quanto não-asiáticos. 

Antes de mais nada, entretanto, um esquema histórico da 
globalização do Budismo será apresentado. A exposição registrará os 
maiores eventos da disseminação geográfica do Budismo fora da 
Ásia. Serão apontados estudos relevantes e estimativas. Como pode- 
se esperar, existe uma longa lista de detalhados estudos a respeito da 
emergência do Budismo na Europa e nos EUA. A pesquisa da 
institucionalização do Budismo na Austrália tem sido também, re- 
centemente, levada adiante com vigor, e o mesmo se aplica ao estu- 
do do Budismo na África do Sul. Em contraste, a pesquisa sobre o 
mesmo no Brasil e na América do Sul, em geral, é marcadamente 
escassa. Com a exceção de uns poucos artigos dispersos, não existe 
nenhum estudo abrangente que cubra o longo século de história do 
Budismo na América do Sul. Isto surpreende ainda mais frente ao 
fato de que o Brasil tem uma das filiações budistas mais fortes, nu- 
mericamente falando, em se tratando de países não-asiáticos. 


2 História da difusão global do Budismo 
2.1 Primeiros contatos 


Eruditos da África do Sul recentemente desencavaram um curi- 
oso incidente, quase esquecido pela História, relacionado a uma ten- 
tativa de internacionalização do Budismo no século XVII. Em 1686, 
o rei siamês Narai enviou dez emissários embaixadores, incluindo 
três monges tailandeses, para informar Dom Pedro, rei católico de 
Portugal, sobre os costumes e crenças religiosas do Sião (Tailândia). 
A embaixada incluía textos religiosos conduzidos ritualisticamente, 
mais provavelmente uma coleção de textos budistas tailandeses. In- 


5 Cf. Seager 1999: 233. 
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felizmente, o navio português naufragou na costa oeste da África do 
Sul. Os nobres siameses e os monges foram salvos e mais tarde 
levados de volta para o Sião partindo de navio da colônia do Cabo. A 
Europa nunca foi alcançada pela embaixada e levou mais de dois 
séculos para que um monge Theravada totalmente ordenado che- 
gasse a um país ocidental.º 
Antecedendo tal chegada, desde o século XVII informações frag- 
mentárias e distorcidas sobre os costumes e concepções dos “remo- 
tos” budistas na Ásia começavam a ser divulgadas na Europa. Via- 
jantes e particularmente missionários jesuítas no Tibet, China e Ja- 
pão fizeram relatos variados do que desqualificavam como o culto 
obscuro do “Falso Deus” chamado Bod”. No curso da expansão 
colonial européia, recolheram-se informações sobre os costumes e a 
história dos povos e das regiões que haviam sido submetidos à do- 
minação inglesa, portuguesa e holandesa. Textos e descrições foram 
coletados e enviados para Londres e Paris. Simultaneamente, na 
Europa, o movimento romântico, com sua rejeição da proeminência 
do racionalismo, fez surgir um entusiasmo glorificante pelo Oriente. 
A Renascença Oriental, um termo usado pela primeira vez por 
Friedrich Schlegel (1772-1829) em 1803, descobriu o mundo asiáti- 
co e suas tradições religiosas e filosóficas. Como muitos compa- 
nheiros românticos, Schlegel estava determinado a remontar a per- 
dida e genuína espiritualidade da Índia em seus textos. 


2.2 Encontros dos meados do século XIX: textos sem contexto 


O crédito pela primeira sistematização da crescente quantidade 
de informações sobre textos e concepções budistas sem dúvida ne- 
nhuma vai para Eugêne Burnouf (1801-1852). Em seu L'Introdution 
à [histoire du bouddhisme indien (Paris: Imprimerie Royale 1844) o 


8 Cf. Wratten 1995: 32-35, 336; Clasquin 1999: 94-95, e Wratten 1999: 13. Para 
contatos anteriores, começando com o encontro entre gregos e budistas indianos 
no início do séc II a.C, seguido do posterior envio de missionários cristãos a reinos 
asiáticos, cf. Fields 1981: 13-30, Batchelor 1994 e Obadia 1999. 

7 Cf. Wessels 1992. 

* Cf. Schwab 1984 e Halbfass 1988. Para estudos mais detalhados sobre o encontro 
europeu no século XIX com os conceitos e filosofias asiáticas, consultar a biblio- 
grafia anotada on-line “Buddhism in Europe”, dada por Baumann 1998a (http:// 
www.rewi.uni-hannover.de/for4.htm). 
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filólogo de Paris apresentou um ensaio científico da história e das 
doutrinas budistas. Ele ordenou racionalmente idéias até então per- 
cebidas sem uma relação entre si, criando o “protótipo do conceito 
europeu de Budismo”. Como sustenta Philip Almond, “a reificação 
textual do Budismo atinge sua mais alta exemplificação em 1844 no 
Introdution de Burouf “1º, estabelecendo-o como um objeto princi- 
palmente textual. Desde 1850, a Europa testemunhou um boom de 
estudos e traduções, pavimentando o caminho para o crescente co- 
nhecimento e interesse por tais ensinamentos. De repente, o Budis- 
mo apareceu na cena européia: não foi exportado, de fora, por emis- 
sários asiáticos, mas importado, de dentro, por orientalistas euro- 
peus. A descoberta da religião da Ásia foi, entretanto, tratada essen- 
cialmente como um objeto textual, localizado em livros, bibliotecas 
orientais e institutos do Ocidente". 

Deste modo, orientalistas e filósofos foram os primeiros a tornar 
o Budismo conhecido no Ocidente. Na Alemanha, seguindo às inter- 
pretações entusiasmadas da Renascença Oriental, os escritos do 
Arthur Schopenhauer (1788-1860) inspiraram um vasto interesse 
pela filosofia e ética budistas entre intelectuais, acadêmicos e artis- 
tas. Na costa leste dos EUA os transcendentalistas Emerson (1803- 
82), Thoreau (1817-62) e Whitman (1819-1892) louvaram a filoso- 
fia indiana e introduziram traduções, produzidas na Europa, a mem- 
bros da classe média e alta americana”. Os letrados dedicados a tais 
textos e os círculos de conversação estética foram os mediadores 
que iniciaram a divulgação e proveram a presença pública das idéias 
budistas na Europa e nos EUA. 


2.3 Convertidos budistas, as primeiras organizações e a chega- 
da dos imigrantes do Oriente asiático 


Por volta de 1880 observa-se uma mudança de ênfase entre os 
simpatizantes ocidentais. Sir Edwin Arnold (1832-1904) publicou 
seu famoso poema The Light of Ásia (1879), seguido pelo Buddhist 


9 Batchelor 1994: 239. 
to Almond 1988: 25. 

H Cf. ibid. 1988. 

2 Cf. Tweed 1992. 
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Catechism por Henry Steele Olcott em 1881. Ambos os trabalhos 
louvavam o Buda e seu ensinamento. Ecoando esta glorificação 
manifesta pela religião asiática, a partir de 1880 alguns poucos 
europeus tornaram-se os primeiros seguidores auto-convertidos do 
ensinamento. O apelo pela espiritualidade indiana foi fortalecido 
pela intervenção da Sociedade Teosófica, fundada pela flamboyant 
Madame Helena Blavatsky (1831-1891) e o americano Henry Steele 
Olcott (1832-1907) em 1875 em Nova York. Olcott e Blavatsky 
abraçaram publicamente o Budismo em 1880 no Ceilão. O primeiro 
a converter-se formalmente ao Budismo em solo americano foi o 
alemão-americano Carl Theodor Strauss (1852-1937). Após uma 
palestra pública do budista ativista de Sri Lanka, Anagarika 
Dharmapala, no World Parliament of Religions de Chicago em 1893, 
Strauss tomou refúgio no Buddha, dharma (ensinamento) e sangha 
(comunidade)." 

Nessa época, traduções e estudos ulteriores foram publicados. Uma 
referência especial precisa ser feita à Pali Text Society, fundada por 
Thomas W. Rhys Davids (1843-1922) em 1881. Deveria ter-se em 
mente que o reavivamento do Budismo no sul da Ásia, apoiado por 
eruditos ocidentais e convertidos, criou vários impulsos missionários na 
Europa e na América do Norte. De fato, foi esta visão de um Budismo 
racional, científico e pragmático que foi propagada e seguida por simpa- 
tizantes convertidos fora da Ásia. Olhando com superioridade para o 
chamado “Budismo popular”, com sua ênfase em atos meritórios 
ritualísticos e devocionais, tanto os modernizadores asiáticos quanto os 
simpatizantes ocidentais fizeram um quadro do Budismo como um ca- 
minho de pensamento racional, estando inteiramente de acordo com as 
últimas descobertas das Ciências Naturais. De acordo com eles, “o 
verdadeiro Budismo”, purgado dos “acréscimos não essenciais” da tra- 
dição, seria encontrado nos textos, no cânon pãli somente. Uma abor- 
dagem cognitiva, escritural, predominou no encontro Oriente-Ocidente, 
mantendo-se compreensão dominante até a metade do século XX.!4 


2 Cf. Fields 1981: 128 e Tweed 1992: 39. Um importante material biográfico sobre 
Strauss está reunido em Hecker 1997: 338-340. 

4 Para os contornos gerais, cf. Bechert 1984: 273-277; para uma versão racionalista 
e modernizada do Budismo com respeito aos primeiros simpatizantes americanos, 
cf. Tweed 1992: 60-68, com respeito aos primeiros budistas convertidos alemães, 
cf. Baumann 1997a. 
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As primeiras organizações budistas se formaram fora da Ásia 
por volta da virada do século. Em 1897 Anagarika Dharmapala fun- 
dou um ramo americano da Maha Bodhi Society. Na Europa o indólogo 
Karl Seidenstiicker (1876-1936) fundou a Buddhistischer 
Missionsverein in Deutschland, em 1903 em Leipzig. Da mesma 
maneira o primeiro monge britânico Ananda Metteya (1872-1923) 
formou a Buddhist Society of Great Britain and Ireland, em 1907 em 
Londres. Em palestras, panfletos e livros os primeiros a se professa- 
rem budistas tentaram ganhar adeptos entre as camadas sociais 
educadas da média e alta sociedade. Adicionalmente, alguns poucos 
europeus tornaram-se monges da tradição Theravâda no início do 
século XX. Suas temporadas na Europa suscitavam algumas ativi- 
dades, embora, no todo, isto não tivesse um impacto duradouro. 
Não foi antes dos anos 70 que os monásticos teriam um papel e uma 
fala proeminentes na difusão e na representação do Budismo fora da 
Ásia. 

Na Austrália, somente alguns teosofistas e um “punhado de bu- 
distas australianos isolados” professavam a filosofia e a religião 
indiana; uma sociedade budista não tinha sido fundada até o início 
dos anos 50. Igualmente, na África do Sul, teósofos e unitaristas 
simpatizavam com os conceitos budistas. Entretanto, assim como 
com muitos dos primeiros budistas na Europa e na América do Nor- 
te, o Budismo era abordado como um pouco mais de um hobby 
intelectual, o que deixava suas vidas, em todos os outros aspectos, 
sem mudanças. 

Uma linha totalmente diferente de disseminação de práticas e con- 
cepções budistas chegou à costa oeste americana. Havia sido encon- 
trado ouro na Califórnia e mineiros da China vieram na esperança de 
tirar da terra uma fortuna. Até o final da década de 1880, o número 
de mineiros chineses na Montanha Dourada, na Califórnia, Montana 
e Idaho subiu para mais de 100.000 pessoas. Com sua chegada, 
templos budistas foram construídos, os dois primeiros em São Fran- 
cisco em 1853. Durante os cingiienta anos que se seguiram, cente- 
nas das chamadas joss-houses, onde se juntavam tradições budistas, 
taoístas e folclóricas chinesas, surgiram por todo o oeste norte- 


IS Cf. Croucher 1989: 25. 
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americano. Em contraste com a elevada estima que os textos e as 
idéias budistas tinham ganhado entre os intelectuais da costa leste, 
na costa oeste os americanos desvalorizavam o discurso do leste 
asiático, tratando-o como exótico e incompreensível. Seus caracteres 
lhes pareciam bizarros e totalmente estranhos às formas de escrita 
européia e americana. Os chineses da lavanderia, cozinheiros ou 
mineiros eram considerados imigrantes não bem-vindos, sua vida e 
cultura excitavam a curiosidade e, muitas vezes, a condescendência. 
Considerável número de chineses foram assassinados e seus tem- 
plos e joss-houses queimados. Em 1882, o Chinese Exclusion Act 
restringiu a continuidade da imigração chinesa para os Estados Uni- 
dos. De maneira similar, trabalhadores japoneses, imigrantes desde 
1870, confrontaram-se com o racismo e a exclusão social. O Bu- 
dismo era visto pelo governo oficial como uma “religião estrangei- 
ra”, motivo de ameaça ao relacionamento entre os japoneses e o 
povo americano. Para promover “um oásis dentro de um oceano de 
hostilidade racial” dois monges Jôdo Shinshã foram mandados em 
1899 e a Buddhist Mission to North America foi estabelecida em 
1914.'º 

Perto da virada do século, novos imigrantes do Japão chegaram 
às Américas. Trabalhadores japoneses vieram ao México e ao Peru 
em 1897 e ao Estado de São Paulo, Brasil, em 1908. Pretendiam 
trabalhar somente por alguns anos na lavoura de banana, café e algo- 
dão e depois retornar ao Japão. Com maior fregiiência, entretanto, a 
estadia transformava-se em residência a longo prazo. Durante esta 
primeira fase, os imigrantes de sexo masculino não demonstravam 
nenhum interesse claro pelas práticas religiosas e só nas ocasiões de 
falecimento de um membro da família lembrava-se de conduzir os 
rituais budistas importantes.” 


18 Cf. Tanaka 1999: 6, para o começo da Jôdo Shinshã (Budismo da Terra Pura) nos 
EUA, cf. Bloom 1998: 33-36, Tanaka 1999: 5-7, Seager 1999: 53-55 e Prebish 
1999: 4-7. Com relação aos chineses nos EUA durante esse período, cf. Wells 
1971, Lyman 1976, Chandler 1998: 16 e Seager 1999: 159. 

7 Cf. Clarke 1995: 120-121, 1999: 205 e Rocha 2000a: 32. Também alguns poucos 
budistas indianos vieram para a América do Sul e Caribe no decorrer do sistema 
anglo-hindu de trabalho contratado, em operação de 1830 a 1917. Cf. Kirpalani 
1945: 61 sobre o caso de Trinidad, onde um censo de 1931 contabiliza “119 
budistas” entre a população hindu de aproximadamente 140.000 pessoas. 
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2.4 A primeira metade do século XX 


Como no Brasil e outras regiões mais remotas da América do Sul 
e Central, a Segunda Guerra Mundial foi o marco da virada para o 
povo japonês nos Estados Unidos. Processos de aculturação tinham 
começado durante as décadas de 1920 e 1930 para ir ao encontro 
das necessidades da geração nascida na América, como programas 
de educação; indicando uma crescente atenção ao uso do inglês, 
nomearam-se templos budistas de “igrejas” e monges de “ministros” 
ou “reverendos”. Paradoxalmente, no entanto, a adaptação acelerou- 
se tremendamente durante o período nos campos de internamento. 
De 1942 a 1945, 111.000 pessoas de ascendência japonesa foram 
internados, dos quais quase 62.000 eram budistas, a maioria deles 
adeptos do Jôdo Shinshã. Nos campos, os serviços religiosos eram 
conduzidos em inglês; uma demanda que mais tarde foi estabelecida 
como norma. De importância similar, estreitos laços mais antigos 
com seus templos japoneses de origem mais antigos, dissolveram- 
se. A emancipação do modelo normativo japonês foi expressa no 
novo nome da organização: não mais Missão [do Japão] para a Amé- 
rica do Norte, mas reincorporada como Igrejas Budistas da Améri- 
ca. Os Estados Unidos tornaram-se o lar dos primeiros imigrantes e 
agora independente tradição budista, cujo processo que culminou na 
década de 1960, quando a pequena e religiosamente separada mino- 
ria tornou-se parte de uma classe média mais ampla.' 

O segundo grupo budista que imigrou migrante nos EUA, o 
povo chinês, permaneceu concentrado nos bairros chineses da cos- 
ta oeste. Depois do Ato de Exclusão Chinesa de 1882, seu número 
diminuiu consistentemente no país para cerca de 62.000. Ao mesmo 
tempo em que tais números declinavam, a cifra de templos fechados 
subia, devido também ao desinteresse cada vez maior entre os chi- 
neses nascidos na América por assuntos religiosos!”. A outra, a se- 
gunda leva de Budismo ali, aquela dos budistas convertidos, não foi 
efetivamente mais bem-sucedida em iniciar atividades religiosas du- 


8 Para os desenvolvimentos durante a primeira metade do século XX na Jôdo 
Shinshá, cf. Kashima 1977: 11-46, Tanaka 1999: 6-8, Seager 1999: 54-59 e 
Prebish 1999: 20-22. 

9 Cf. Chandler 1998: 16-17. 
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rante este espaço de tempo. Embora os mestres japoneses do Zen 
Nyogen Senzaki (1876-1958) e Sokei-na Sasaki (1882-1945) tenham 
resistido por anos, os grupos de meditação Zen organizados encon- 
traram pouco interesse. Não foi antes do retorno de Daisetz Teitaro 
Suzuki (1870-1966) à América do Norte para uma longa estada, de 
1950 a 1958 que o Zen se tornou popular e amplamente difundido”. 

Na África do Sul curiosamente o censo de 1921 contou 12.500 
budistas de ascendência asiática. Embora este número seja altamen- 
te suspeito, dado o fato de que o censo de 1936 lista somente 1.771 
budistas asiáticos, ele aponta para um movimento de conversão que 
ocorreu antes no sul da Índia e cerca de 30 anos mais tarde ganhou 
proeminência no oeste deste país. Em 1917, o indiano Rajaram Dass 
fundou o Overport Buddhist Sakya Society e chamou os hindus de 
baixa casta, que moravam e trabalhavam em Natal, a abraçar o Bu- 
dismo, de modo a escapar da degradante posição social e religiosa 
imposta a eles pelos costumes hindus. Louis van Loon, que levou 
adiante um profundo estudo sobre esta comunidade, afirma: “So- 
mando-se à liberdade das restrições de casta, muitos desses hindus 
sentiram que o Budismo daria a eles maior respeitabilidade aos olhos 
da sociedade européia, já que eles acreditavam que a ausência de 
uma devoção à divindade os faria mais aceitáveis pelos seus superi- 
ores cristãos.”?! No entanto, não respeitados nem pelos cristãos, 
nem pelos indianos hindus, depois de atingir um pico de cerca de 
400 famílias durante a década de 1930, ou 1% do total da população 
indiana, com o decorrer do tempo o movimento gradualmente decli- 
nou até que «somente uns poucos nomeados indianos seguidores 
budistas sobraram» no final da década de 1990. 

Na Europa, a Primeira Guerra Mundial havia acabado com o 
incipiente movimento budista. Na Grã-Bretanha e na Alemanha, o 
Budismo estava agora começando a ser praticado, pelo menos pelos 
seus líderes proponentes. Em contraste com o período anterior, os 
ensinamentos estavam sendo concebidos não somente pelo intelec- 


2 Cf. Fields 1981: 168-194. 

2 Cf. van Loon 1999: 36. 

2 Cf. ibid.: 36. Sobre a comunidade budista hindu da década de 1920 até o final da 
década de 1970, cf. van Loon 1980, Wratten 1995: 164-178 e Clasquin 1999: 
97-100. Para detalhes, cf. Croucher 1989: 37-79 e Spuler 2000. 
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to, mas também para serem aplicados à pessoa como um todo. Prá- 
ticas como exercícios espirituais e atos devocionais tornaram-se parte 
da vida budista na Alemanha e na Inglaterra. 

Em 1921, Georg Grimm (1869-1945) e Karl Seidenstiicker inici- 
aram a Buddhistische Gemeinde fiir Deutschland e pretenderam 
empregar um pregador budista itinerante. A paróquia considerava-se 
expressamente como uma comunidade religiosa de seguidores bu- 
distas leigos. Seus membros tinham tomado refúgio nas três jóias e 
seguiam os cinco preceitos éticos dos budistas leigos. As palestras 
de Grimm eram fregiientadas por cerca de quinhentos, ocasional- 
mente mil ouvintes. Durante essa mesma época, o budista Paul Dahlke 
(1865-1928) de Berlim começou a publicar tratados budistas e, em 
1924, construiu a agora famosa, Casa Budista. Nesta casa, que era 
metade residencial, metade monastério, Dahlke levava o mesmo tipo 
de vida ascética e religiosa que os monges no sul da Ásia budista. 
Dois anos mais tarde um templo e três ermitérios para retiros de 
meditação foram acrescentados. Somando-se a isto, Dahlke erigiu 
um memorial de pedra de onze pés de altura na ilha de Sylt, no norte 
da Alemanha, prestando uma homenagem pública ao Buda. As inter- 
pretações específicas do cânon pãli do Budismo Theravãda, elabo- 
radas, respectivamente por Grimm e Dahlke, levaram à construção 
de duas escolas. 

Apesar de numericamente pequeno, surgiu um tipo de cisão den- 
tro do movimento budista germânico, porque os dois ilustres pro- 
fessores confrontaram-se em uma violenta disputa na interpretação 
do ensinamento central de anatta (pãli, Não-Eu). Ambas as escolas 
continuaram seu trabalho durante o período nazista, ainda que restri- 
tas a círculos pequenos e privados, às vezes sob controle político. 
Os budistas eram considerados pelos nazistas como pacifistas e ex- 
cêntricos. Com a exceção de budistas que tivessem abandonado sua 
fé judaica para tornarem-se budistas, nenhuma perseguição aberta 
ou oficial aconteceu.? 


2 Para detalhes específicos sobre as interpretações budistas, cf. Notz 1984: 58-67, 
Bechert 1984: 279-280, Baumann 71995: 59-67 e Hecker 1996, 1997. Para 
Dahlke em particular, cf. Baumann 1997b, para um supostamente primeiro 
monumento budista público na Europa, cf. as figuras em Klar 1995: 28, 146-147 
(também on-line). Para o Budismo durante o nazismo, cf. Klar 1991, 1995: 29- 
34, 105-108 e Baumann 21995: 65-67. 
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Em Londres, Christmas Humphreys montou a Buddhist Lodge 
of the Theosophical Society em 1924. Um altar budista foi inaugura- 
do em 1925 e Vesak, comemoração do aniversário, de iluminação e 
da morte de Buda, era celebrada regularmente. Como resultado dos 
esforços missionários de Anagarika Dharmapala na Grã-Bretanha 
durante a metade dos anos 1920, um ramo da Maha Bodhi Society 
foi fundado em 1926 e um monastério com três monges Theravãda 
residentes estabeleceu-se em Londres de 1928 a 1940, reabrindo 
em 1954. Foi a primeira vez que vários monges estiveram fora da 
Ásia por um período de maior duração, pois até então as tentativas 
de implementar uma ordem budista Theravada tinham falhado.” 

Em comparação à Alemanha, houve poucas atividades na Grã- 
Bretanha durante o período entre as guerras, e ainda menos desen- 
volvimentos ocorreram em outros países da Europa. As atividades 
budistas apoiavam-se exclusivamente em um líder que era capaz de 
juntar mais ou, muitas vezes, menos pessoas. Na França, a rica 
americana Lady Miss Lounsberry fundou Les Amis du Bouddhisme 
em 1929. O grupo, com base em Paris, permaneceu pequeno, não 
obstante, ele conseguiu publicar seu próprio jornal La Pensée 
Bouddhique. Na Suíça, Max Ladner (1889-1963) conseguiu estabe- 
lecer atividades budistas durante as décadas de 1940 e 1950, nas 
quais entre doze e quinze pessoas encontravam-se todo mês em sua 
casa. O grupo com base em Zurich fundou o jornal budista Die 
Einsicht que foi publicado até 1961, ano no qual suas atividades 
forem encerradas. Embora houvessem alguns budistas convertidos 
na Áustria, na Hungria e na Itália, nenhuma outra organização budis- 
ta surgiu até o fim da Segunda Guerra Mundial.” 

Na Europa, sem dúvida, as pessoas que tinham assumido o Bu- 
dismo como sua nova orientação de vida dominavam os pequenos 
cenários budistas. Com exceção de uns poucos ativistas como 


2” Para detalhes cf. Humphreys 1968: 20-45; Oliver 1979: 50-53, 66-67; Somers 
1991 e o instrutivo Cousins 1994: 146-147. Para a tentativa sem sucesso de 
estabelecer um monastério Theravâda na Suiça em 1910, objetivo do monge 
nascido alemão Nyanatiloka (1878-1957), cf. Hecker 1995 e Baumann 1998b: 
256-258. 

2 Alguns poucos artigos dispersos fornecem informações sobre as raras atividades 
budistas durante esse tempo, cf. a lista na bibliografia em Baumann 1998a. Para o 
Budismo na França durante esse período, cf. Klar 1991: 14-15, para o Budismo na 
Suiça e para Ladner, cf. Hecker 1996: 116-126 e Baumann 1998b: 259-260. 


47 


O Budismo no Brasil 


Anagarika Dharmapala ou Zen budistas japoneses como Zenkai Omori 
e D.T. Suzuki, nenhum imigrante budista da Ásia tinha vindo para a 
Europa durante aquele período. Há, no entanto, uma exceção a este 
padrão, como recentemente foi instrutivamente documentado numa 
exibição on-line promovida por Mike Pekic. Em Belgrado, Iugoslá- 
via, uma comunidade budista de algumas centenas de pessoas de 
Kalmik, Rússia, existiu entre o final da década de 1920 e meados da 
década de 1940. Fugindo das consegiiências da Revolução Russa de 
1917, depois de uma breve passagem pela Turquia, este povo mongol 
adepto do Budismo tibetano, estabeleceu-se nos arredores de Bel- 
grado. Os refugiados Kalmik construíram um templo budista com 
uma torre típica, consagrada de acordo com os rituais tradicionais 
em 1929. Logo o templo tornou-se uma das marcas de Belgrado, 
como uma atração para sérvios, assim como para estrangeiros que 
vinham de fora. Em 1930 ele foi citado no “Guia de Belgrado”, e um 
ano depois a rua foi renomeada para “Rua Budista”. Festivais bu- 
distas e cerimônias regulares eram escrupulosamente observados, 
casamentos eram realizados e uma escola dominical Kalmik foi 
montada. No final da Segunda Guerra Mundial a comunidade Kalmik 
extinguiu-se, já que seus membros se retiraram para a Alemanha e 
mais tarde para a França e os Estados Unidos.” 


2.5 As décadas de 50 e 60: propagação e pluralização 


Comparada à primeira metade, a segunda metade do século XX 
testemunhou um boom do Budismo fora da Ásia, tanto em relação 
ao pesado influxo de imigrantes asiáticos, quanto ao tremendo inte- 
resse surgido pela meditação, liturgia e ensinamentos budistas. É 
praticamente impossível nos referirmos a todas as instâncias e de- 
senvolvimentos que ocorreram desde o final da década de 1940. 

A Segunda Guerra Mundial marcou um fim para todas as ativida- 
des budistas públicas nas capitais e cidades européias, exceto Lon- 
dres. A partir dos anos 50 novas tradições budistas foram transpor- 


6 Cf. Pekic 2000. 

” Cf. ibid. e suas referências para mais fontes. O alemão budista Helmut Klar visitou 
o templo no início de 1944 e fez as imagens existentes, já que o templo foi 
seriamente danificado meio ano depois durante a batalha de Belgrado (Outubro de 
1944), cf. Klar 1995: 7, 125, também fornecido em Pekic 2000. 
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tadas para a Europa. O Budismo japonês Shin ou Jôdo Shinshãà, 
Verdadeira Terra Pura, estabeleceu-se na Grã-Bretanha (1952) e na 
Alemanha (1956). O Budismo Zen tornou-se conhecido pelos escri- 
tos de D.T. Suzuki (1870-1966) e Eugen Herrigel (1884-1955). O 
Budismo tibetano ganhou seus primeiros convertidos em Berlim em 
1952 através do surgimento de um ramo ocidental do Arya Maitreya 
Mandala, fundado em 1933 na Índia por Lama Govinda, alemão de 
nascimento. Atividades budistas missionárias também ganharam es- 
paço. Por exemplo, o joalheiro Asoka Weeraratna (1917-1999) fun- 
dou a Sociedade Lanka Dharmaduta em Colombo em 1952 e, acom- 
panhando a aquisição da parcialmente dilapidada “Casa Budista' 
construída por Dahlke, de 1958 em diante monges Theravada foram 
enviados a Berlim para difundir o dharma (ensinamentos budistas). 

Novos grupos e sociedades budistas se estabeleceram em vários 
países da Europa. O Budismo se difundiu mais amplamente quando 
livros e traduções atraentes tornaram-se mais disponíveis. Simulta- 
neamente, professores asiáticos começaram a visitar os incipientes 
grupos, para fazer palestras e dar cursos regulares. Durante a déca- 
da de 1960 uma considerável mudança ocorreu na maneira da qual 
adeptos e pessoas interessadas quiseram experienciar o Budismo, 
tanto física quanto espiritualmente. A meditação tornou-se muito 
popular. Cursos de meditação vipassanã, da tradição Theravãda, e 
meditação Zen japonesa tinham reservas feitas com bastante antece- 
dência. Seminários de Zen (jap. sesshins) eram cada vez mais fre- 
quentes com roshis (professores) vindos do Japão para instruir os 
grupos de meditação Zen recentemente formados. 

Nos Estados Unidos as palestras de Daisetz T. Suzuki provocaram 
a eclosão de um interesse na meditação e nos conceitos do Zen. Ao 
mesmo tempo, o Beat Zen e Square Zen, criados por Allan Watts, 
Allen Ginsberg e Jack Kerouac, popularizaram o Zen e atraíram os 
membros da emergente contracultura. Alguns professores japoneses 
estabeleceram-se na América, pois o regulamento de imigração havia 
se tornado menos rígido nos meados das décadas de 1950 e 1960.” 
Por volta de 1960 “o Zen americano passou de sua forma intelectual 


28 Para detalhes cf. Batchelor 1994: 119-123, 205-223 e Baumann 1995. 
2 Para detalhes cf. Prebish 1979: 9-12, 20-31, Fields 1981: 195-272 e Melton e 
Jones 1994: 35, 43-46. 
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para a prática”, como Fields observou”. Além disso, vários centros 
de meditação foram fundados enquanto jovens americanos voltavam 
do Japão, após terem recebido uma educação tradicional religiosa, 
entre eles Philip Kapleau e Robert Aitken?!. Somando-se a isto, outras 
tradições budistas chegaram da Ásia com professores tailandeses, chi- 
neses, coreanos, japoneses, de Sri Lanka e de Taiwan. Entre estas 
tradições e escolas uma das mais vigorosas veio a ser a Sôka Gakkai, 
adquirindo um forte espaço com uma suposta adesão de 500.000 mem- 
bros em meados da década de 1970. 

Enquanto isso, na Austrália, o desenvolvimento foi de alguma 
forma paralelo ao que ocorreu com o Budismo na Europa por volta 
da virada do século. A primeira organização foi fundada em 1952, 
tendo como membros participantes principalmente cidadãos de bom 
nível intelectual. Estes poucos budistas em meados da década de 
1950 adotaram o Budismo como um tipo de hobby, como Croucher 
observou?. Líderes budistas como Charles F. Knight (1890-1975) e 
Natasha Jackson (1902-1990) “viam o Budismo como o triunfo do 
racionalismo e usaram isto como um argumento em seus ataques ao 
Cristianismo. Era uma abordagem fortemente intelectualizada, que ia 
longe o suficiente para provar que o Budismo estava plenamente de 
acordo com o pensamento científico.” 

Justamente os mesmos pontos eram enfatizados pelos converti- 
dos budistas europeus cinquenta anos antes. Como na Europa e nos 
Estados Unidos durante a década de 1960, o Zen, a Terra Pura e o 
Sôka Gakkai também foram importantes na Austrália. 

Em geral, durante esta fase duas características distinguiram- 
se em contraposição às anteriores: o Budismo não era mais domina- 
do por uma única tradição principal, como havia acontecido na 
Europa com o Theravada e nos Estados Unidos com o Budismo 


% Cf. Fields 1981: 243. 

3 Cf. Rawlinson 1997. 

2 Para a Sôka Gakkai, oficialmente fundada em 1975 com Daisaku Ikeda como 
presidente honorário, cf. Hurst 1992, Seager 1999: 77-89, Prebish 1999:23-26, 
114-127 e Hammond e Machacek 1999. Desde o ápice na década de 70, o número 
de membros caiu em torno de 100.000 a 300.000 no final dos anos 90. 

3 Cf. Croucher 1989: 45. 

* Cf. ibid.: 54-55. 
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Mahayãâna. Ao invés disso, desde a década de 1950 os professores 
budistas de várias tradições chegaram da Ásia para ganhar adeptos e 
fundar centros. Uma pluralidade de tradições budistas emergiu, subs- 
tancialmente acrescida por tendências budistas a partir dos imigran- 
tes budistas. Em segundo lugar a mudança de um interesse intelectu- 
al para uma aplicação prática aprofundou e expandiu um interesse 
cada vez maior pela meditação. As práticas meditativas serviram 
como um importante mediador no transplante das tradições budistas 
da Ásia para as regiões do oeste e do sul. 


2.6 De 1970 em diante: rápido crescimento 


O boom Zen da década de 1960 foi seguido pelo aumento de 
interesse pelo Budismo tibetano. Os professores tibetanos, como 
Tarthang Tulku (nascido em 1935) e Chôgyam Trungpa (1939-1987) 
Já tinham chegado aos Estados Unidos em 1969 e 1970, respectiva- 
mente. Eles formaram suas próprias organizações com ramos euro- 
peus estabelecidos nos anos 80. A partir de meados da década de 
1970, uma alta classe de lamas conduziu ensinamentos em excur- 
sões pela Europa, pelos Estados Unidos, pela Austrália e, mais tarde, 
também, pela África do Sul e América do Sul. Muitos membros dos 
movimentos de protesto e da contracultura do final dos anos 60 
tornaram-se, e continuam a ser, fascinados pelos rituais e símbolos 
budistas tibetanos e pela vida dos lamas. Em apenas duas décadas, 
os convertidos ao Budismo tibetano foram capazes de fundar diver- 
sos centros e grupos, às vezes superando o número de todas as 
outras tradições em um país. 

Este rápido crescimento, acompanhado por uma expansão das 
instituições já existentes, levou a um considerável aumento no nú- 
mero de grupos e centros budistas do ramo dos budistas converti- 
dos. Na Grã-Bretanha, por exemplo, em apenas duas décadas o nú- 
mero de organizações quase quintuplicou: de 74 para 340 grupos e 
centros entre 1979 e 1999. Na Alemanha, o interesse no Budismo 
resultou em aumento exponencial, de aproximadamente 40 grupos 
para mais de 500 grupos, incluindo círculos de meditação, centros e 
sociedades, entre 1975 e 1999. Para a América do Norte incluindo 
México, o Guia Completo da América Budista de Don Moreale listou 
1.062 em 1997, “mais centros de meditação budista - perto de ses- 
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senta por cento - estabeleceram-se no período dos últimos doze 
anos que o número total fundado nos primeiros oitenta e cinco anos 
do século XX.”*º 

Padrões similares e um crescimento em igual escala são observa- 
dos na Austrália, onde o número de grupos, centros e sociedades 
budistas subiu de 167 a 308 entre 1991 e 1998. Devido à imigração 
em larga escala, especialmente de vietnamitas, o número de budistas 
quintuplicou de 35.000 para 200.000 pessoas (1981-1996). Os bu- 
distas mesmos classificam orgulhosamente o Budismo como “a re- 
ligião de crescimento mais rápido na Austrália.”2º Assim como na 
Europa e na América do Norte, numerosas escolas, ramos e tradi- 
ções do Budismo Theravãâda, Mahayàâna, tibetano e não-sectário ga- 
nharam espaço.” 

Frequentemente negligenciados e quase desapercebidos, consi- 
derável número de budistas dos países asiáticos têm vindo para a 
Europa Ocidental, a América do Norte e a Austrália desde 1960. Na 
França em particular surgiram comunidades de refugiados, numeri- 
camente fortes, do Vietnã, Laos e Camboja. Paris tornou-se o lugar 
central dos imigrantes do sudeste asiático.” Embora na França os 
budistas vietnamitas almejem construir um imenso pagode perto de 
Paris, até hoje o maior templo ou pagode na Europa foi construído 
pelos budistas vietnamitas em Hanôver, Alemanha. Também na Grã- 
Bretanha, na Alemanha, nos países baixos, nos países escandinavos 
e em outras nações-Estado européias, refugiados, imigrantes e ho- 


* Citado em Morreale 1998: xvi. Longe de ser “completa”, como sustentado, o Guia 
primariamente relaciona grupos e centros, omitindo instituições budistas como a 
Sôka Gakkai e muitas tradições imigrantes budistas. A avaliação de Morreale em 
1988 cita 487 centros budistas no Canadá e nos Estados Unidos. Números para a 
Grã-Bretanha são baseadas em The Buddhist Directory 1997 e Weller 1997. Cf. 
também Waterhouse 1997: 13-19. Para a Alemanha, cf. Baumann 71995: 218- 
223 e Baumann 1999: 7, 24-25. Como no guia de Morreale de 1998, os muitos 
grupos locais da Sôka Gakkai não são incluídos nesses números. 

* Buddhist Council of New South Wales: 1996 Census Shows that Buddhistm is still 
Australia's Fastest Growing Religion. Página disponível na Internet, sem dados 
fornecidos (http://www.zip.com.au/-lyallg/cencom.htm). Adam e Hughes já nota- 
ram durante a década de 1981-91: “Budismo foi o grupo religioso de mais rápido 
crescimento na Austrália” (1996: 12). 

” Cf. Spuler 2000. Para estudos sobre o Budismo na Austrália, cf. a bibliografia on- 
line dada por Spuler 1998 (http://www.spuler.com/-mspuler/biblio.htm). 

% Com respeito aos budistas asiáticos estabelecidos na França, cf. Choron-Baix 
1991, Kalab 1994 e Matras-Guin e Taillard 1992. 
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mens de negócio dos países da Ásia encontraram asilo ou um lugar 
para trabalhar. Da mesma maneira, no Canadá e nos Estados Unidos, 
centenas de milhares de imigrantes chegaram, uma vez que os regu- 
lamentos de imigração mudaram em meados da década de 1960. 
Seja na América do Norte, na Europa Ocidental ou na Australia, 
durante o estabelecimento de imigrantes asiáticos suas instituições 
religiosas e culturais foram fundadas para preservar a identidade e a 
herança cultural. Através de visitas a pagodes e templos, da realiza- 
ção de atos de reverência devocional e celebração conjunta de festi- 
vais budistas, os budistas asiáticos recuperam um esprit de clocher*, 
home away from home. Mais frequentemente a maioria das comuni- 
dades de imigrantes mostraram-se conservadoras, apresentando um 
ambiente familiar e estável a seus membros, em meio a um ambiente 
sócio-cultural estrangeiro e, frequentemente, discriminatório. 

Embora seja colocada ênfase na retenção de formas rituais trans- 
plantadas de atos devocionais de prostração e cânticos e na manu- 
tenção da hierarquia do relacionamento entre o monge e o leigo, 
ocorreram mudanças e adaptações. Isto se aplica ao calendário de 
rituais, à performance de festivais, ao papel dos leigos e muito mais. 
O usa da linguagem em encontros e serviços religiosos tornou-se 
um item de discussão, especialmente porque a segunda geração é, 
de modo geral, fluente na língua do país hospedeiro. A capacidade 
de comunicar-se na língua dos pais e avós está se perdendo cada vez 
mais. Longe de serem um “objeto” imutável e congelado no tempo, 
estas comunidades budistas na diáspora, querendo ou relutando, 
mudam. Elas criaram formas novas e adaptadas de Budismo tradici- 
onalista. A este respeito, são observados processos comparáveis 
aos com desenvolvidos na história da fixação do Budismo Jôdo 
Shinshã nos Estados Unidos. 

O Budismo cresceu a partir dos anos 70 tanto na América do Sul 
quanto na África do Sul. Até agora, não existem estudos aprofundados 
em nenhuma das nações sul-americanas, embora a pesquisa sobre o 
Budismo no Brasil tenha começado nos últimos anos.“ 

Na África do Sul, durante a década de 1970, pequenos grupos 
budistas formaram-se nos principais centros metropolitanos. A ên- 


* Cf. Choron-Baix 1991: 22. 
* Cf. a bibliografia on-line dada por Rocha 2000b (http://sites.uol.com.br/cmrocha/). 
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fase era não denominacional. Seguidores das práticas e ensinamentos 
tibetanos, Zen ou Theravada reuniam-se em encontros conjuntos. 
Um dos pontos principais de referência budista da África do Sul 
passou a ser o Buddhist Retreat Center, perto de Ixopo, formalmente 
inaugurado em 1980. Em contraste com o espírito ecumênico pre- 
valecente, desde os meados da década de 1980 os vários grupos 
começaram a assumir sua identidade doutrinal e adesão à linhagem. 
Com freqgiiência vínculos até então relegados com relação à tradição 
da mãe Ásia se fortaleceram. Durante a década de 1990 o Budismo 
tibetano foi capaz de ganhar uma forte adesão, quando professores 
começaram a residir por tempo permanente. Da mesma maneira, 
professores Zen e monges Theravãda estabeleceram firmemente suas 
tradições. Contrastando com as atividades que, até aqui, haviam tra- 
zido, isto é, importando suas respectivas tradições ou escolas budis- 
tas, em 1992 a ordem Fo Kuang Shan, com base em Taiwan, estabe- 
leceu-se em um templo suntuoso, com planos missionários diretos e 
imediatos. Resta saber se o investimento será pago a longo prazo. As 
estimativas para o atual número de budistas situam-se entre 6.000 e 
uns 30.000, embora as estimativas mais baixas pareçam ser mais 
confiáveis, especialmente tendo em vista o censo de 1994, que re- 
gistrava um total de 2.400 budistas somente.*! 

Falando de cifras e conjecturas, a tabela 1 mostra os números dos 
budistas estimados em países não-asiáticos no final dos anos 90. 


3 Uma nova perspectiva analítica 
do Budismo no Ocidente 


3.1 Dois Budismos: O Budismo da imigração e o de conversão 


A tabelal teria se reduzido a algumas poucas entradas. E não é 
necessário nenhum oráculo tibetano para predizer que em cinqiienta 
anos os apresentados crescerão consideravelmente. As três ou qua- 
tro décadas passadas testemunharam um crescimento sem prece- 


*! Os números do censo de 1994 são tomados de Kriiger 1999: 3, a estimativa mais 
alta é tomada de van Loon 1999: 40, a estimativa mais baixa vem de Clasquin 
1999: 86. Sobre o desenvolvimento desde a década de 70, cf. detalhes em 
Wratten 1995: 182-290, Clasquin 1999: 100-118, van Loon 1999 e Clasquin e 
Kriiger 1999. 
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Tabela: Budistas e grupos budistas em países selecionados fora da Ásia; estimativas para o final 
dos anos 90º? 


Budistas Budistas de Grupos População 
(soma) descendência astática e centros 


EU.A. - 2.5 - 4 Milh. 260 Milh. (08 - 1,5%) 
Canadá - 300.000 30 Milh. (1%) 
México — 95 Milh. 

Brasil - 350.000 É 164 Milh. (0,2%) 
África do Sul 6.000 42 Milh. (0,01%) 
Austrália 200.000 18 Milh. (1,1%) 
Nova Zelândia 28.000 4 Milh. (0.8%) 
Europa - 900.000 400 Milh. (0,2%) 
França —- 350.000 58 Milh. (0,6%) 
Inglaterra 180.000 58 Milh. (0,3%) 
Alemanha 170.000 82 Milh. (0,2%) 
Itália 75.000 f 57 Milh. (0,1%) 
Holanda 33.000 15 Milh. (0,2%) 
Suiça 25.000 7 Milh. (0,3%) 
Áutria 16.000 : 8 Milh. (0,2%) 
Dinamarca - 10.000 5 Milh. (0,1%) 
Hungria 7.000 À 10 Milh. (0,1%) 
Polônia - 5.000 39 Milh. (002%) 
Portugal, Espanha, 

Grécia 60 Milh. (soma) 


(- = estimativa bastante aproximada -- = sem dados disponíveis) 


dentes de grupos e organizações budistas em países não-asiáticos. O 
número de imigrantes budistas e ocidentais que assumiram o Budis- 
mo subiu de maneira explosiva se comparado às décadas anteriores. 
Em termos quantitativos, a vertente de budistas asiáticos muitas 
vezes ultrapassou em duas ou três vezes o número dos budistas 
convertidos. Durante as últimas décadas o Budismo tornou-se 
institucionalmente estabelecido de forma consistente fora da Ásia. 
“Por muitos dos anos que virão, budistas em um certo número de 


* A tabela é baseada em estudos previamente realizados. Deve ser notado que o 
número de grupos e centros poderia ser consideravelmente maior se os numerosos 
grupos locais da Sôka Gakkai forem incluídos. Para os países europeus, algumas 
informações adicionais relacionadas por país são relacionadas em Baumann 1998a. 
Adicionalmente, para Portugal cf. a homepage da “União Budista Portuguesa" em 
http:/www.uniaobudista.com/ubp home.htm. Para a Espanha, cf. http:// 
www.arrakis.es/-jp.arroy/index.htm. Para o Canadá, cf. a lista de grupos e cen- 
tros em http://www.interlog.com/-klima/toronto.html. Atividades budistas tam- 
bém são realizados em países como Romênia e Israel, como informado por Lionel 
Obadia (Lille, France). 
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escolas e tradições”, acredita o historiador da religião Richard Seager, 
“olharão para trás entre os anos 1960 e 2000 como uma era na qual 
as fundações das suas sanghas foram lançadas.” Embora Seager 
refira-se à situação nos Estados Unidos, sua observação é válida 
para outros países não-asiáticos, se bem que o foco tenha que ser 
colocado nas décadas de 1980 e 1990. 

A diversidade da presença do Budismo tem sido estruturada anali- 
ticamente com relação dos budistas imigrantes versus budistas con- 
vertidos. Ainda que esta diferenciação binária seja verdadeira para muitos 
casos, ela precisa de alguma especificidade. As duas categorias 
dicotômicas obliteram-se quando confrontadas com dados empíricos. 
Certamente os budistas asiáticos, tendo deixado seus países de origem 
e migrado para um país não-asiático, podem ser chamados imigran- 
tes. No entanto, este rótulo se aplica também aos seus filhos e netos, 
até mesmo para a quarta e quinta geração? Na maioria dos casos, 
membros da segunda e da terceira geração tornaram-se cidadãos do 
Estado e se consideram não como imigrantes, mas como parte da 
nação. Este fato se aplica aos budistas japoneses e chineses nas Amé- 
ricas e se tornará verdadeiro para refugiados vietnamitas, cambodianos 
e laotianos na próximas décadas, seja na Austrália, Europa ou América 
do Norte. Embora a imigração vinda da Ásia continue, numa perspec- 
tiva histórica a categoria de imigrante é muito transitória e a longo 
prazo constituirá nomeação errônea. Do mesmo modo, filhos e netos 
de budistas convertidos, se educados como budistas, deveriam ser 
qualificados como budistas convertidos sem conversão? Sem entrar 
em detalhes, de novo a categoria parece ambígua. Ela certamente car- 
rega um valor heurístico explicativo para a geração cujos membros, 
de fato, se converteram. Assim, as categorias de imigrante e conver- 
tido são rótulos que qualificam e diferenciam a primeira geração de 
cada vertente. Eles se tornam fracos e cada vez mais sem sentido, no 
entanto, quando aplicados às gerações consecutivas e em um período 
de tempo maior. 

Para ser preciso, Charles Prebish, que sugeriu a dicotomia** e 
mais tarde a cunhou”, falou de “dois Budismos” com relação ao 


* Seager 1999:236. 
4 Cf. Prebish 1979: 51. 
45 Cf.. Prebish 1993. 
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cenário da religião nos EUA. Como Prebish ressaltou, ele “não esta- 
va tentando concluir que haveriam somente dois tipos de Budismo 
na América, embora concebesse que haveriam duas linhas comple- 
tamente distintas de desenvolvimento no Budismo americano.”*º 
Prebish não empregou os rótulos de budistas ou Budismo “imigran- 
te” e “convertido” como, por exemplo, Numrich”, Seager** e outros 
fizeram. Já que nós questionamos o rótulo, considerando-o como 
demasiado transitório e, pelas razões descritas abaixo, não nos sub- 
metemos a um modelo que consiste nas três categorias de Budismo 
- de elite, evangélico e étnico - como sugerido por Jan Nattier”, 
buscamos outra abordagem para uma sistematização convincente 
com valor explicativo. 


3.2 Dois Budismos: Budismo tradicionalista e modernista 


Mais do que olhar para a pessoa individualmente seja ela imigrante 
ou convertido, ou tomar os modos de transmissão como um critério 
de qualificação, isto é, aquele da importação pelos budistas de elite, de 
exportação pelos budistas missionários e de bagagem pelos budistas 
étnicos”, nós sugerimos mais atenção aos conceitos e práticas religi- 
osos seguidos em cada caso. Examinando-se a variedade de interpre- 
tações e práticas budistas observadas em países não asiáticos, do ponto 
de vista relígioso, surge um abismo à nossa frente entre as formas de 
Budismo tradicionalista e modernista. Embora as categorias devam 
ser pensadas como os tipos ideais weberianos, tal entendimento pre- 
tende aumentar a compreensão dos Budismos que se estabeleceram 
nos países não asiáticos. Para permanecer ao mesmo tempo sucinta e 
concreta, esta abordagem será ilustrada tomando-se por base apenas 
a prática do Budismo Theravãda no Ocidente. 

Como apontado anteriormente, o Budismo Theravãda foi adota- 
do pelos ocidentais no século passado. Não foi entretanto, em forma 


* Cf. ibid: 187, conforme enfatizado em negrito por Prebish. Falando sobre o 
“Budismo na América” ou “Budismo americano”, acadêmicos dos Estados Unidos 
referem-se com inquestionável naturalidade e aparente casualidade somente aos 
Estados Unidos. 

“ Cf. Numrich 1996: 64. 

** Cf. Seager 1999: 236-248. 

*º Cf. Nattier 1995, 1998. 

0 Cf. Nattier 1995. 
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tradicionalista, aquela que coloca ênfase nos rituais e atos devocionais 
de realização de méritos e tem uma visão cosmológica de mundo 
específica. Ao invés disso, os convertidos adotaram uma forma que 
foi modernizada pelos ocidentais orientalistas e sul-asiáticos também 
modernistas. Este Budismo modernista, que caracteristicamente par- 
tiu de um ramo, até então, tradicionalista, enfatizava os elementos 
racionais, científicos e escriturais do Budismo Theravada. Em 
contraposição, o assim chamado Budismo “popular” ou tradiciona- 
lista foi desvalorizado e visto como incompatível com os tempos 
modernos.*! 

Esta vertente cognitiva modernista do Budismo Theravada per- 
maneceu relativamente pequena no Ocidente como, por exemplo, os 
casos de Paul Dahlke e Natasha Jackson mostram. Durante as três 
últimas décadas, no entanto, uma vertente Theravada modernista, 
com ênfase na meditação, ganhou uma popularidade crescente. Pro- 
fessores ocidentais instruindo as práticas meditativas de vipassanã 
(“visão penetrante”), samatha (“meditação de auto-cultivo”) ou 
satipatthãna (“aplicação da atenção”) fundaram numerosos grupos e 
organizações. Estes professores, como por exemplo Jack Kornfield, 
Joseph Goldstein, Sharon Salzberg, Ruth Denilson, John Colemann, 
Fred von Almen ou Christopher Titmus, foram discípulos dos mes- 
tres de meditação budista Sayagi U Ba Khin (1899-1971), Mahasi 
Sayadaw (1904-1982), ou Satya Narayan Goenka (nascido em 1924 
e discípulo de U Ba Khin). A mais conhecida entre as instituições 
fundadas por estes professores ocidentais leigos é a Insight Meditation 
Society, fundada em 1975 em Barre (Mass., Estados Unidos). 

Devemos ter em mente agora que a ênfase distinta nas práti- 
cas de meditação é um fenômeno recente do reavivamento do 


% Autores como Heinz Bechert, George Bond e outros têm diferenciado a história do 
Budismo entre os períodos do Budismo canônico, tradicional e moderno, cf. 
Bechert 1973 e Bond 1988: 22-40. 

2 Para esse e outros instrutores da meditação asiática Theravãda, cf. Kornfield 
1993. Os instrutores asiáticos mesmos têm sido discípulos dos primeiros 
reformadores budistas, especialmente de Phra Acham Mun (1870), Ledi Sayadaw 
(1846-1923) e U Narada (1868-1955). Certamente Anagarika Dharmapala tam- 
bém merece ser mencionado. Para a 'vipassana sangha” ocidental, cf. Rawlinson 
1997: 586-596. Para a Insight Meditation Society, cf. Seager 1999: 146-151 e 
Prebish 1999: 148-158. Para uma visão geral das atividades de meditação Theravãda 
na Europa, cf. Batchelor 1994: 341-352. 
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Budismo no sul da Ásia. Embora a meditação tenha sido sempre 
praticada pelos budistas desde que a tradição começou, há 2.500 
anos, no decorrer do tempo uma “divisão de trabalho” veio a acon- 
tecer: os chamados monges moradores de vilas eram especializados 
em rituais e aspectos doutrinários da tradição budista, enquanto 
que os monges moradores da floresta dedicavam-se a práticas 
ascéticas e meditativas. O importante é que a meditação não era 
considerada como prática de leigos, mas reservada aos ordena- 
dos somente. De fato, os monges das vilas raramente a pratica- 
vam, enquanto que os monges da floresta eram renomados pelas 
suas práticas de meditação. Na primeira parte do século XX, no 
entanto, no curso do reavivamento do Budismo, as práticas me- 
ditativas foram 'redescobertas” após terem-se mantido, mais ou 
menos “escondidas” na floresta com os monges reclusos. A me- 
ditação também foi assumida por leigos budistas baseados nos 
textos ou ensinada a eles por monges. Os centros de meditação, 
muito diferentes dos monastérios, estabeleceram-se rapidamente 
em número crescente. Tais instituições, dirigidas por leigos, eram 
desconhecidas nos tempos pré-modernos do Budismo tradicio- 
nalista. Desde a década de 1960, professores leigos como U Ba 
Khin e Goenka, e muitos de seus praticantes birmaneses e india- 
nos, foram frequentemente visitados por jovens americanos e 
europeus. Desde a década de 1970, estes discípulos ocidentais 
divulgaram formas e abordagens modernistas, atraindo um nú- 
mero cada vez maior de convertidos ocidentais. Não somente 
homens leigos, mas também mulheres leigas instruíam. E, me- 
lhor exemplificado pela Insight Meditation Society, a prática me- 
ditativa não era apresentada como um treinamento enraizado num 
sistema religioso, mas antes como uma técnica de presença aten- 
ta e uma abordagem de cura psicológica.” 

Em contraste com esta vertente do Budismo modernista 
Theravada, tenha ele uma ênfase em elementos cognitivos ou me- 


º Para as mudanças e desenvolvimentos com respeito a Birmânia, cf. o “clássico” dado 
por King 1964; com respeito ao Ceilão, cf. em detalhe Bond 1988: 130-240. Outra 
literatura relevante é fornecida em Sharf 1995, especialmente as notas 18-22 e 31- 
50. É certamente necessário mencionar o monge nascido alemão Nyanaponika 
(1901-1994), discípulo e successor de Nyanatiloka e autor do “bestseller' The Heart 
of Buddhist Meditation (1953), cf. Hecker 1997: 60-92. 
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ditativos, sua vertente tradicionalista tem um foco e uma forma 
muito diferentes. A ênfase é colocada hierárquica entre monge e 
leigo, aquele incorporando o ideal de vida e aspiração piedosa 
budista. Os leigos Theravada engajam-se em várias formas de 
aquisição de “mérito” (pali: pufifia) de modo a acumular boas 
“ações” e “obras” (paáli: kammam; sânsc.: karma), por melhores 
circunstâncias nesta e em subseqiientes existências. Eles fazem 
doações à sangha, dando dana, tomam parte em cânticos 
ritualizados e pujas (rituais de devoção) e, às vezes, participam 
de meditações. Mas, como notou Numrich, “a meditação não é 
um componente maior das atividades religiosas centradas no templo 
da congregação de imigrantes destes templos.”** Além disso, 
menos conhecidas do público em geral, uma variedade de práti- 
cas religiosas chamadas de folclóricas são requisitadas aos mon- 
ges, sejam elas leitura de mãos, predições, o afastamento de mal- 
dições demoníacas ou a preparação de amuletos de proteção. Es- 
tas práticas e a crença na sua eficácia, utilidade e benefício estão 
enraizadas em visões cosmológicas e ontológicas específicas que 
são assumidas como naturais.” 

O contraste entre o Budismo tradicionalista e as interpreta- 
ções modernistas torna-se mais visível quando se trata das pre- 
missas e suposições religiosas por trás de ambos. Assim como 
as visões cosmológicas e os objetivos religiosos são muito dife- 
rentes, da mesma maneira o são as práticas procuradas, e são 
assim mantidas por serem efetivas. Os budistas convertidos oci- 
dentais já começaram a formar um “Budismo sem crenças”, 
como se intitula o livro recente do conhecido escritor inglês 
Stephen Batchelor**. Conceitos como karma e reencarnação 
são tomados como “crenças” que necessitam ser analisadas cri- 
ticamente por um agnosticismo existencial budista.” Sintetizan- 


“ Numrich 1996: 82. 

5 Sobre as práticas conduzidas nos templos tailandeses e de Laos nos Estados Unidos, 
cf. ibid.: 84. Um estudo em profundidade das práticas tradicionalistas levadas em 
moldes ocidentais ainda não existem. Para o sul da Ásia, cf. , entre outros, 
Bechert 1973 e Bond 1988. Certamente é uma simplificação retratar o Budismo 
tradicionalista com essas pequenas características. Como o Budismo modernista, 
também o Budismo tradicionalista muda e não é estático e nem monilítico. 

56 Cf. Batchelor 1997. 
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do, de um modo polarizado, tipo-ideal, o Budismo tradicionalista, 
com sua ênfase na devoção, no ritual, nas festividades religiosas e 
em conceitos cosmológicos específicos, contrasta com o Budis- 
mo modernista, com sua ênfase na meditação, na leitura de texto e 
na compreensão racionalista. 

Aqui a diferença entre o Budismo tradicionalista e modernista foi 
esquematizada somente dentro da(s) tradição(ões) Theravada. Ob- 
servam-se contrastes similares e práticas diferenciadas também em 
outras tradições budistas prevalecentes em países não asiáticos. O 
contraste característico entre os templos tradicionalistas Zen, visita- 
dos, principalmente, por imigrantes japoneses e centros Zen moder- 
nistas, visitados principalmente por budistas convertidos, foi recen- 
temente trabalhado detalhadamente dentro do contexto americano 
dos Estados Unidos por Asai e Williams“. De novo, é importante ter 
em mente que o Zen Budismo no Japão foi substancialmente 
reinterpretado por filósofos japoneses budistas e modernistas como 
Nishida Kitaro (1870-1945) e D.T. Suzuki (1870-1966) no início do 
século XX. Como Robert Sharf salientou, os reformistas ou moder- 
nistas, “estilos laicizados do Zen [...) lutaram para racionalizar as 
práticas Zen através de uma minimização da importância das dimen- 
sões pietistas, ritualísticas e sacramentais da prática em favor de 
uma abordagem instrumental ou dirigida a uma meta.” O Zen Bu- 
dismo foi purgado dos assim chamados “acréscimos degenerados” 
da tradição e da cultura. Por outro lado, noções como “experiência 
universal” ou “interior”, a serem atingidas através do treino da medi- 
tação, foram enfatizadas. De novo, como no caso do reavivamento 
do Budismo no sul da Ásia, este Budismo modernizado teve o aco- 
lhimento de apenas uma minoria. Mas, foram estes 5% - 10% que 
foram os notados pela elite de observadores ocidentais como os 


? Cf. ibid. Richard Hayes, um budista canadense e professor de sânscrito, da mesma 
maneira sustenta que “O Budismo [precisa ser] purificado de alguns hábitos asiáti- 
cos adquiridos durante milênios” até que um “Budismo norte-americano” possa 
evoluir. Como esses “hábitos asiáticos”, os conceitos de reencarnação e karma são 
considerados “doutrinas obstrutivas” que “servem mais para impedir Ocidentais 
do que ajudá-los a adquirir sabedoria e se tornar menos centrado em si mesmo”, cf. 
Hayes 1998: 59 e 60-61. 

8 Cf. Asai e Williams 1999. 

*º Sharf 1995: 250. 
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mais representativos das tradições budistas praticadas no sul da Ásia 
e no Japão. 

Seguindo a perspectiva analítica sugerida com relação às outras 
tradições budistas, torna-se Óbvio que os convertidos budistas assu- 
miram primeiramente interpretações modernizadas do Budismo. Isto 
se aplica à escola coreana de Zen Kwan Um, fundada em 1983, à 
prática meditativa Zen divulgada pelo monge vietnamita Thich Nhãt 
Hanh a muitos outros e, finalmente, à numericamente forte Sôka 
Gakkai, fundada no Japão em 1930. Entendendo a Sôka Gakkai prin- 
cipalmente como uma versão modernizada do Budismo Nichiren ja- 
ponês incluiríamos, então, a segunda das três categorizações de 
Nattier, aquela do Budismo evangélico ou missionário, sob a vertente 
mais ampla do Budismo modernista. Em contraste a Nattier, nós 
sugerimos que não é primariamente uma questão de transmissão, 
isto é, de como uma vertente particular chegou ao Ocidente, mas 
quais conceitos e práticas religiosas são favorecidos. 

Uma exceção à regra, no entanto, não pode deixar de ser obser- 
vada: reconhecidamente, os seguidores ocidentais das escolas 
tibetanas não correspondem à abordagem sugerida. Aqui, os ele- 
mentos tradicionalistas como as atitudes devocionais, os elemen- 
tos litúrgicos e a supremacia do professor são mantidos em alta 
consideração entre os convertidos. Pode-se argumentar que é o 
exotismo e o reencantamento do mundo, percebido como frio, ra- 
cional e, segundo Max Weber, privado de todo o misticismo”, que 
atrai budistas convertidos. Entretanto, o budismo tibetano tem se 
adaptado fortemente aos ambientes culturais ocidentais, adotando 
formas modernas de interpretação como as formuladas por 
Chogyam Trungpa, Tarthang Tulku, Lama Surya Dass (Jeffrey 
Miller), Sogyal Rimpoche, Ole Nydahl e Robert Thurman. Seria 
necessário um olhar mais próximo para saber em que extensão os 
convertidos budistas realmente seguem o Budismo tibetano perce- 
bido como “tradicional” ou, uma versão modernizada e 
ocidentalizada do Budismo tibetano.*! 


6º Cf. Weber 1920 [1984]: 123, 326. 
61 Cf., entre outros, Korom 1997 e Obadia 1999, 
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Levando-se em conta uma visão histórica da propagação global 
do Budismo, chamam atenção os diferentes desenvolvimentos que 
ele teve em vários países fora da Ásia. É importante lembrar que a 
história do Budismo no Ocidente já começara por volta de cento e 
cinquenta anos atrás. O interesse pelos ensinamentos e práticas bu- 
distas não é só um fenômeno recente, como às vezes pode parecer. 
Da mesma forma importante, o Budismo no Ocidente não é pratica- 
do apenas por pessoas brancas, educadas, da classe média urbana 
que assumiram: ele também é praticado por pessoas vindas dos pa- 
íses da Ásia onde, frequentemente, é a tradição religiosa dominante. 
Até hoje, em termos de uma política de representação, estes imi- 
grantes ou budistas asiáticos têm recebido muito pouca atenção pú- 
blica e acadêmica, a despeito de seu número e conquistas para se 
estabelecerem. 

Somada a tal visão histórica, um olhar em perspectiva sobre suas 
principais vertentes fora da Ásia, seguindo a linha analítica do Budis- 
mo tradicionalista e modernista, nos capacita a relacionar seus de- 
senvolvimentos e sua atual presença “de volta” à Ásia. Em contraste 
com uma visão paroquial que somente olha primariamente, para as 
mudanças e os desenvolvimentos no Ocidente, a propagação e pre- 
sença global do Budismo passa a ser tomada à sério. Sugere-se uma 
perspectiva que preste atenção na interconexão entre o “Leste” e o 
“Oeste”. Isto certamente implica em tornar claras as mudanças mo- 
dernistas pelas quais as tradições budistas passaram na própria Ásia 
antes da sua propagação mundial. 

Da mesma maneira, os desenvolvimentos do Budismo fora da 
Ásia podem lançar luz nas mudanças e desenvolvimentos ocorridos 
dentro dela. Permanecendo próximo, à perspectiva sugerida, na Ásia, 
os Budismos tradicionalista e modernista estão em estado de tensão e 
institucionalmente não caminham bem juntos. Entretanto, nos países 
ocidentais, às vezes, estas duas principais vertentes encontram-se, 
factualmente, no mesmo pagode ou templo. Paul Numrich cunhou o 
termo de “congregações paralelas”, denotando a existência simultà- 


2 Cf. Numrich 1996: 63. 
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nea de imigrantes e convertidos num mesmo monastério ou templo. 
Um tipo distante de “interseção sem interação”* das congregações é 
observável. Cada budista procura sua modalidade específica de práti- 
ca, tradicionalista ou modernista, sem prestar muita atenção aos bu- 
distas da outra vertente. O mesmo é observável em instituições 
Theravãda, por exemplo, em monastérios tailandeses na Grã-Bretanha, 
fundados por discípulos ocidentais de Ajahn Chah (1918-1922) du- 
rante as décadas de 1980 e 1990: enquanto que o interesse dos budis- 
tas tailandeses era, principalmente, dirigido às performances rituais e 
ao serviço devotado aos monges, os budistas britânicos convertidos 
estavam focados na meditação, nas palestras dos monges e no estudo 
de ensinamentos profundos. 

Padrões similares são não observados só em monastérios 
Theravãda, sejam eles nos Estados Unidos, na Grã-Bretanha, na Fran- 
ça ou em outro lugar. Congregações paralelas podem ser igualmente 
encontradas, por exemplo, nos pagodes budistas vietnamitas: de novo, 
enquanto os refugiados vietnamitas enfocam atos devocionais como 
cânticos para ganhar méritos, rituais para os mortos e eventos cultu- 
rais, os ocidentais convertidos frequentam encontros de estudo de 
sútra e meditação”. Também, como é observável nos monastérios 
tibetanos na Suíça, congregações paralelas de tibetanos budistas e 
suíços convertidos acontecem, cada qual tendo seu foco de interes- 
se específico. De igual maneira, Asai e Williams dirigem a atenção à 
“separação entre japoneses americanos e americanos não japoneses 
na participação na meditação Zen”* nos templos Zen nos Estados 
Unidos. Seus dados , sugerem fortemente um tipo de mundo parale- 
lo entre o Budismo americano asiático e, principalmente, o Budismo 
euro-americano, com o primeiro focando em rituais culturais e o 
último na meditação.“ 

Os exemplo mostram que o paralelismo entre o Budismo tradici- 
onalista e o modernista nos templos tradicionais está longe de ser 
uma situação sem tensão, rivalidade e conflito. Sem entrar em deta- 
lhes ao apontar tópicos de pesquisa como o do papel de monges e 


8 Cf. ibid: 67. 

& Cf. Baumann 2000: 85-89. 
5 Asai e Williams 1999: 30. 
& TIbid. 
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monjas na administração simultânea de congregações separadas, das 
posições e responsabilidades que asiáticos e convertidos têm dentro 
de um templo, do uso da linguagem, de mudanças nos padrões ritu- 
ais e muito mais, nós gostaríamos de dirigir nossa atenção ao tópico 
geral da dinâmica das mudanças religiosas. Vista numa perspectiva 
global, a ocorrência de tais congregações paralelas oferece oportuni- 
dades para observar processos de modernização e ocidentalização 
do Budismo tradicionalista. O tópico tem sido repetidamente estuda- 
do com respeito às tradições budistas da Ásia, focando-se no Budis- 
mo reformista e suas formas modernistas em particular. De modo 
similar estes processos de mudança, racionalização e modernização 
podem ser estudados em ambientes não asiáticos, com a vantagem 
de oferecer uma localidade específica, mais ou menos confinada, e 
um início determinável de existência do templo e grupo imigrante. 
Um exemplo de tal racionalização será colocado: como foi acima 
mencionado, os propósitos de um templo tradicionalista são os de 
oferecer um lar longe do lar e de servir às necessidades religiosas e 
culturais da comunidade transplantada. No contexto não asiático de 
diáspora um certo número de costumes culturais ou folclórico-reli- 
giosos, como leitura da sorte nas mãos, amuletos de benção, adora- 
ção de deuses ou atos de proteção contra espíritos malevolentes 
tornaram-se questionáveis por monges e visitantes do templo como 
um Budismo “cerimonial” ou “popular”º”. É importante observar em 
que extensão estas práticas têm sido colocadas de lado, sendo 
desconsideradas ou consideradas impróprias em um templo estabe- 
lecido numa sociedade ocidental. Na Ásia, este tipo de criticismo e 
as chamadas “purificações” e “purgações” constituem um elemento 
importante da reinterpretação e modernização do Budismo. O estudo 
da diáspora de grupos budistas e dos processos que estão ocorrendo 
nos templos em diáspora pode, portanto, nos oferecer novos insights 
sobre os processos gerais que ocorreram e estão ocorrendo no deli- 
neamento das tradições budistas na Ásia. A perspectiva analítica de 
entendimento do contraste entre o Budismo tradicionalista e o mo- 
dernista terá dado, assim, uma volta completa. 


9 Cf. Numrich 1996: 61, 85. 
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A Honmon-butsuryú-shã no Brasil: 
através de registros do Arcebispo 
Nissui Ibaragui'” 


Hirochika Nakamaki” 


1 Introdução 


Quando se estuda a Honmon-butsuryú-shá do Brasil, três aspec- 
tos nos chamam a atenção, no que diz respeito aos estudos reliígio- 
sos e da imigração: em primeiro lugar, devemos mencionar que no 
primeiro navio de imigrantes já se encontrava uma pessoa com a 
intenção de expandir a religião; em segundo lugar que essa pessoa, 
após enveredar-se por caminhos tortuosos, finalmente conseguiu 
dedicar-se exclusivamente à propagação da seita; e, em terceiro e 
último lugar, que a religião enraizou-se na colônia japonesa, que por 
fim reconheceram-no como fundador da Honmon-butsuryú-shã no 
Brasil. 

A Honmon-butsuryâ-shã fornece importantes subsídios para a 
compreensão da relação entre a religião e o modo de vida dos pri- 
meiros imigrantes. Assim sendo, este capítulo se estrutura seguindo 
os passos da vida desse imigrante: como imigrante propriamente 
dito, como sacerdote e como fundador, focalizando a vida religiosa 
dos imigrantes juntamente com a história da fundação da Honmon- 
butsuryâ-shã do Brasil. 

As religiões de origem japonesa foram trazidas ao Brasil através 
dos imigrantes, tal como ocorreu com os EUA. O início da imigra- 
ção foi em 1908; nesse mesmo ano, no dia 18 de junho, atracou no 


* Tradução por Kyôhaku Correia e Ricardo Utimura. 
“ Professor do Museu Nacional de Etnologia, Japão. 
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porto de Santos o navio Kassato-maru, com 791 imigrantes. A partir 
daí, iniciou-se a história dos japoneses no Brasil e também da 
Honmon-butsuryâ-shã do Brasil, pois encontrava-se no navio um 
jovem e sua família com o propósito de expandir a religião. Seu 
nome era Tomojirô Ibaragui (nome sacerdotal: Genju) e , posterior- 
mente, Nissui Ibaragui. 

O arcebispo Nissui Ibaragui dedicou-se à expansão e, em 1971, 
faleceu aos 84 anos na cidade de Lins, no Estado de São Paulo. O 
arcebispo Nissui Ibaragui deixou sua autobiografia em dois volu- 
mes!, escritos aos 81 anos, na ocasião da vinda ao Brasil do supervisor 
dos templos da Honmon-butsuryâ-shã do Brasil, sacerdote Jun'yô 
(Nitige) Mimaki, a pedido deste. “O sacerdote Jun'yô Mimaki pediu- 
me que escrevesse minha autobiografia durante sua permanência no 
Brasil; não pude deixar de fazê-lo, face à responsabilidade que me 
pesa pela minha condição e pela necessidade de se deixar registros 
sobre a Honmon-butsuryÔ-shã até os meus 81 anos”. 

Dessa forma foi deixado um documento importante, um memorial 
do arcebispo Nissui Ibaragui, além de um relato valioso da história 
da Honmon-butsuryâ-shã do Brasil. Conforme explicarei posterior- 
mente, sob o ponto de vista da história da expansão da Honmon- 
butsuryâú-shô nos outros países, o Brasil se sobressai, além de pos- 
suir importantes fontes de registros e relatos sobre sua história. Por- 
tanto, gostaria de me utilizar dessas fontes neste capítulo. Basear- 
me-ei na autobiografia do arcebispo Nissui Ibaragui, e nela acres- 
centarei as informações obtidas através de entrevistas realizadas com 
fiéis da religião e também de pesquisas sobre a história da imigração 
japonesa. A expansão da Honmon-butsuryÔ-shâ para outros países 
começou no início do século XX; alguns anos antes da ida do arce- 
bispo Nissui Ibaragui ao Brasil, já havia se iniciado a expansão na 
Coréia. E no leste da Ásia, além da Coréia, o território Chinês e a Ilha 
de Formosa, seguindo logo depois para o Brasil, Havaí e EUA. As 
condições de expansão foram diferentes para cada país. No entanto, 
atualmente o Brasil é o país que mais progrediu em termos de expan- 
são religiosa. 

Porém, o auxílio do Japão iniciou-se somente nos anos 60, no 
sentido de enviar sacerdotes para a expansão da religião e a educa- 


! Esta autobiografia é conservada no templo Seigenji, Osaka. 
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ção dos sacerdotes brasileiros e o início das visitas dos Sumos Pon- 
tífices ao Brasil. Farei um breve relato da história da expansão da 
religião nos outros países, antes do assunto propriamente dito. A 
expansão da Honmon-butsuryú-shã na Coréia iniciou-se em meados 
de 1905 em Pusan; estendeu-se para a região de Seoul, em 1915, e 
em seguida para a região de Pyongyang, em 1920. A expansão na 
China iniciou-se na década de 1910 na região de Lu-ta; durante o 
mesmo período foi formada uma filial em Shanghai. E, na década de 
1920, expandiu-se para o nordeste da China. Na Ilha de Formosa foi 
montada uma filial na década de 1910. 

No entanto, todas essas filiais foram destruídas no final da Se- 
gunda Grande Guerra, por ocasião da derrota do Japão. Após a 
guerra, no final da década de 50, foi reativada a expansão na Coréia, 
com a construção do templo Kakushôji pelos próprios coreanos. 
E, finalmente, na década de 60, foi reiniciada a expansão religiosa 
na Ilha de Formosa. Em 1955 e 1968 a caravana religiosa chefiada 
pelo Sumo Pontífice em visita ao Brasil, ao retornar à sede, esten- 
deu sua visita ao Havaí. A matriz mundial enviou ao Havaí, em 
1970, o sacerdote pioneiro, tendo sido organizada uma associação 
religiosa entre os fiéis de origem japonesa, e no ano de 1973 foi 
construído um templo?. A maioria dos fiéis era constituída por 
imigrantes que fixaram residência após a Segunda Guerra Mundial, 
e também por descendentes de japoneses e havaianos natos. No 
final da década de 70 a religião já contava com cerca de trinta 
famílias. Nos EUA foi organizado um grupo religioso em Los 
Angeles. 

Dentre os países em que a religião se propagou, o Brasil foi o 
mais ativo em termos de expansão. Atualmente existem dez tem- 
plos, sendo seis no Estado de São Paulo, três no Estado do Paraná 
e um no Estado do Rio de Janeiro. A maioria dos fiéis é composta 
por japoneses e descendentes, mas há fiéis e até sacerdotes de 
origem não japonesa. Os discursos religiosos são proferidos nas 
línguas japonesa e portuguesa. No dia 19 de julho de 1987 foi 
celebrado o Grande Culto em memória ao centenário de faleci- 
mento do Mestre Nissen Shônin (fundador da seita) no Palácio 
das Convenções do Anhembi, contando com a participação de 


2 Cf. Nakamaki 1979. 
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2.300 fiéis da cidade de São Paulo e 2.000 fiéis de outras locali- 
dades, destacando-se na sua maioria os descendentes de japone- 
ses de segunda e de terceira geração, mais a caravana religiosa 
vinda do Japão. 


2 Tomojirô Ibaragui, o imigrante 
2.1 Do nascimento até a viagem do Brasil 


Tomojirô Ibaragui nasceu na cidade de Quioto, no dia 9 de de- 
zembro de 1886. Seu pai chamava-se Heikiti Ibaragui e sua mãe 
Tsune. Pouco tempo após o nascimento seu pai faleceu, tendo sido 
registrado como filho de sua avó, devido ao fato de sua mãe contar 
com apenas dezenove anos de idade. Sua família dedicava-se ao 
comércio de objetos folheados a prata. Com sete anos de idade mu- 
dou-se para outro bairro (Dotemati, Shimogyô-ku), matriculando-se 
na escola primaria. Quando cursava o quarto ano foi expulso da 
escola devido a uma briga com o filho de uma família rica chamada 
Otani, pertencente ao templo Honganji, de uma outra seita budista. 
Tomojirô disse: “Desde o nascimento a minha religião é o do Nam- 
myôhô-rengue-kyô, ao passo que a do outro é o do Namu-amida- 
butsu, O que me causa grande constrangimento”. 

Sendo assim, parou de estudar por algum tempo, retornando aos 
estudos com onze anos no curso noturno do grupo Takeda, na cidade 
de Fushimi, durante dois anos. A família Ibaragui mudou-se para a 
cidade de Osaka em Nishibori, Nishi-ku, e, além do comércio com os 
folheados a prata, passaram a administrar um negócio de banho públi- 
co. Mas, seduzido pelas gueishas e meretrizes, acabou por desfalcar 
as receitas, sendo que por este e outros motivos, após dois anos fo- 
ram encerrados os negócios com o banho público, mudando-se ele 
para o bairro de Higashi. O seu despertar religioso não foi por penitên- 
cia de atos cometidos no passado, nem pela mutabilidade da vida e 
nem por ter sido curado de alguma doença, mas sim pelo fato de sua 
família já pertencer à Butsuryâ-shô, sendo fiéis fervorosos. 

Vivendo nesse ambiente, gradativamente foi se interessando pela 
religião, conforme consta em seus registros. A primeira vez que 
Tomojirô bateu às portas de um templo foi em 1905: “Aos dezenove 
anos disse à minha mãe que gostaria de ingressar no templo, com o 
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propósito de aprender os ensinamentos budistas: minha mãe con- 
cordou e foi consultar o 5º Sumo Pontífice Nippã Onoyama. No 
início de dezembro de 1905, tornei-me discípulo no templo Butsuryàji 
em Oiwake, Ôtsu”. 

A vontade de aprender os ensinamentos budistas provavelmente 
decorre do fato de ele querer continuar os estudos, sendo que, além 
dos estudos e práticas religiosas, dedicou-se ao aprendizado da cul- 
tura chinesa. No entanto, seu professor de cultura chinesa criticou a 
Honmon-butsuryú-shô, dizendo:“A prática da fé pura conforme en- 
sinada por Seifã (Nissen Shônin) foi deturpada em favor da crença 
do beneficio, vantagens e ambições próprias”. 

Além disso, em Ôtsu, afirmaram-lhe que mesmo dedicando-se 
aos estudos, acabaria por tornar-se um sacerdote decadente. Frente 
a esses fatos decidiu-se por ir a Tóquio, estudar no templo Seiyuji 
(Nakanogyô, Honjo-ku), juntamente com um colega sacerdote, sem 
o consentimento de seu mestre, para tornar-se o discípulo do 4º 
Sumo Pontífice Nitikyô Mimaki. A relação com o Brasil aconteceu 
de forma casual, pois dentre os fiéis deste templo se encontrava o 
Sr. Ryô Mizuno, presidente da Companhia Imperial de Colonização. 

O Sr. Ryô Mizuno veio fazer uma visita de inspeção ao Brasil em 
1906; visitou o país novamente no ano seguinte, assinando um con- 
trato com o secretário da agricultura do Estado de São Paulo, onde 
constava o envio de três mil imigrantes japoneses para o cultivo do 
café, por um período de três anos, a partir do dia 6 de novembro. 
Retornando ao Japão, o Sr. Mizuno iniciou o recrutamento de emi- 
grantes, inclusive no templo Seiyâji. O Sumo Pontífice, consultado 
pelo Sr. Mizuno sobre a emigração para o Brasil, perguntou aos seus 
discípulos sobre a intenção de emigrar, com vistas principalmente ao 
sacerdote Genju Ibaragui: “O Sr. Mizuno, que era um fiel do templo 
SeiyQji, retornando ao Japão após ter concretizado o contrato de 
imigração japonesa à América do Sul, compareceu a um culto no 
templo e consultou o Sumo Pontífice Nitikyô se alguém não estaria 
interessado em emigrar na condição de sacerdote para o Brasil. O 
Sumo Pontífice concordou com a idéia do Sr. Mizuno e perguntou- 
me se gostaria de ir ao Brasil, e respondi que sim. No entanto consta 
como cláusula do contrato, assinado pelo Sr. Mizuno com o gover- 
no brasileiro, que nenhum emigrante poderia viajar na condição de 
sacerdote e nem solteiro; precisava constituir uma família composta 
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de três pessoas. Perguntou-me se não haveria ninguém da família 
que pudesse me acompanhar. Entrei em contato com o meu irmão 
de quatorze anos que residia em Osaka junto com a minha mãe; ela e 
minha avó ainda estavam vivas. Devido ao fato da nossa família ser 
muito religiosa desde a fundação da Honmon-butsuryà-shá, concor- 
daram com a ida de meu irmão ao Brasil, dizendo estarem tranquilas, 
já que sua ida era em prol da religião. Com relação à minha esposa, 
havia no templo uma sacerdotisa chamada Myôden Kamei que, con- 
sultando o Sr. Shintarô Nishiyama, chefe de grupo do bairro de 
Fukagawa, apresentou-me uma moça chamada Tiyo Yassumura, da 
cidade de Toyama. Casamos no dia 20 de abril de 1908”. 

Genju Ibaragui formou uma família composta de três pessoas: o 
próprio Genju, o irmão por parte da mãe, Shintarô Shimizu, e a 
esposa, Tiyo Yassumura, sete anos mais velha que ele. Naquela épo- 
ca, O pré-requisito para emigrar era não ser solteiro e constituir uma 
família composta por, no minimo, três trabalhadores. No dia 28 de 
abril de 1908 a família Ibaragui partiu do porto de Kobe com 170 
famílias, compostas por 791 pessoas, rumo ao Brasil, país rico em 
recursos materiais”. Durante a viagem a família comeu bem e não 
adoeceu, chegando ao porto de Santos no dia 18 de junho e desem- 
barcando no dia 19. 


2.2 A vida dos imigrantes 


Os imigrantes japoneses que desembarcaram no porto de Santos 
permaneceram na hospedaria de imigrantes, em São Paulo. Tiveram 
as suas bagagens revistadas de forma não muito rigorosa; no entan- 
to, o Sr. Ibaragui portava objetos estranhos para os brasileiros: “Só 
um fato chamou a atenção do inspetor: a família Ibaragui, proceden- 
te de Tóquio, trazia consigo, dentre as bagagens, doze suportes e a 
palha utilizados no cultivo do bicho-da-seda, sendo no Brasil ainda 
uma atividade pouco desenvolvida”. 

Ibaragui pretendia tornar-se um agricultor autônomo, dedicado 
ao cultivo do bicho-da-seda; todavia, na realidade esperava-lhe uma 


* No navio foram 781 imigrantes sob contrato e 10 imigrantes espontâneos e outros. 
Cf. Handa 1987: 4. 
* Kôyama 1940: 34. 
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vida de colono, semelhante à semi-escravidão, para trabalhar nos 
cafezais. A família Ibaragui e seus companheiros foram enviados 
para Ribeirão Preto, através da Estrada de Ferro Mojiana. De Ribei- 
rão Preto foram levados para a fazenda Dumont (a primeira fazenda 
cafeeira de São Paulo), totalizando 52 famílias compostas de 210 
pessoas”. Genju Ibaragui conta: “Cada bloco era dividido para possi- 
bilitar a acomodação de sete famílias; no chão de terra haviam pa- 
lhas, as camas eram feitas de troncos de árvores enfileirados, o 
acolchoado era feito de retalhos de panos de algodão, forrados por 
cascas de milho, e dormíamos com uma manta. A refeição era com- 
posta por arroz, feijão e carne seca. Às cinco horas da manhã soava 
o sino do despertar e às cinco e meia saiamos para o serviço; traba- 
lhávamos até às seis horas da tarde, totalizando doze horas de traba- 
lhos diários”. 

Dois meses depois, todos tiveram que se mudar, devido ao 
surgimento de vários problemas na fazenda Dumont. A família Ibaragui 
tomou a Estrada de Ferro Noroeste, seguindo para uma fazenda 
denominada Veados, na cidade de Bauru. Ibaragui sentia que a vida 
de colono era uma espécie de escravidão, sendo que a maioria dos 
imigrantes japoneses sentia-se da mesma maneira. Na verdade a vin- 
da dos imigrantes tinha uma profunda relação com a escravidão, 
pois no Brasil a proibição do tráfico negreiro foi decretada em 1850 
e a abolição da escravatura ocorreu em 1888, uma das mais tardias 
dentre os países da América. Para substituir a mão de obra escrava, 
foi introduzida no Brasil a imigração européia; com a posterior dimi- 
nuição da imigração italiana, iniciou-se a imigração japonesa”. Em 
1908 os EUA proibiram a imigração japonesa no país, com exceção 
dos japoneses contratados. E, diante dessa situação, face à necessi- 
dade do Brasil em adquirir mão de obra barata, foi estimulada a imi- 
gração. Vivendo na semi-escravidão e trabalhando arduamente, ele 
não tinha condições para a expansão religiosa, mas sim o tempo 
estritamente necessário para a manutenção de sua crença, não res- 
tando tempo para a conversão de novos fiéis. Ibaragui conta: “O 
princípio da prática da fé para se atingir a iluminação não condiz 
com a realidade dos imigrantes japoneses; é muito difícil a propaga- 


S Cf. Handa 1987: 20-21. 
6 Cf. Saitô 1978: 17. 
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ção da religião numa época onde todos buscam uma vida minima- 
mente digna”. 

Posteriormente foi a uma fazenda em Ribeirão Preto, para traba- 
lhar como inspetor e pesador de café; passou por várias fazendas e 
finalmente foi à cidade de São Paulo, ficando próximo de seu irmão 
Shintarô, que já se encontrava morando na cidade. Trabalhou como 
mordomo em casas de família e como operário em uma fábrica de 
papéis. Ibaragui comentava: “Não faltava a vontade de fazer a con- 
versão de novos fiéis, mas o ambiente não era propício para tal; as 
pessoas que passam a viver em um país estrangeiro, em virtude de 
seu isolamento, acreditam mais nas suas próprias forças, não tendo 
a serenidade de espírito suficiente para compreender a necessidade 
de se praticar a fé”. 

Diante dessa situação, era praticamente impossível a expansão 
da religião. Alguns anos depois ele reiniciou a vida de colono, pas- 
sando pelas fazendas Juçara e Bela Vista e, aos 31 anos de idade, 
transferiu-se para uma colônia em Iguapé (Registro, SP). Iguapé foi 
colonizada pelos japoneses em 1910. A colonização da terra, iniciada 
com a derrubada das árvores, era um trabalho muito árduo, de ma- 
neira que Ibaragui declarava: “Se tivesse vindo ao Brasil sozinho, 
teria retornado ao Japão ou teria escolhido o caminho da morte. 
Neste vasto país a expansão religiosa será a minha vida, e para tanto 
é necessária a conversão dos fiéis um a um e depois a formação de 
uma estrutura. Trata-se de uma tarefa quase que impossível”. 

Para Ibaragui, a sua subsistência era mais importante, portanto 
não lhe restava tempo nem forças para dedicar-se à expansão religi- 
osa, motivo de grande tristeza para ele; por esse motivo, foi confor- 
tado pelo Sr. Mizuno. Ibaragui lembra: “O Sr. Mizuno apenas comu- 
nicou ao Sr. Shâôhei Uetsuka, supervisor da imigração, que eu era 
somente um sacerdote vindo do Japão. O Sr. Mizuno presumia que 
só o fato de se tratar de um colono exemplar e contribuir para o 
progresso do país já era suficiente para ser considerado um bom 
adepto da Honmon-butsuryÔ-shQ”. 

E, em outro registro, Ibaragui denomina o Sr. Mizuno como um 
adepto de Nitiren que desejava fazer dos imigrantes soldados da paz. 
Um sacerdote, parente do Sr. Mizuno, aconselhou Ibaragui a não se 
deixar influenciar pelos pensamentos deste. Com relação ao comen- 
tário do Sr. Mizuno de que era suficiente o fato de se tornar um 
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imigrante exemplar para ser considerado um fiel do Hokekyô, cons- 
ta no livro Bukko Senkusha Retsuden (Quem é quem falecido) o 
seguinte: “O Sr. Mizuno viveu sua velhice no planalto do Paraná e 
todos os dias acordava ao raiar do dia, vestia seu kimono, acendia as 
velas e orava por muito tempo. Após as orações lia o livro de seus 
antepassados e o registro de todas as pessoas falecidas que eram de 
seu conhecimento; desde ministros até empregadas, os intérpretes 
da colônia e os imigrantes, totalizando quinhentas a seiscentas pes- 
soas”. Para Ibaragui, insatisfeito com as idéias do Sr. Mizuno, Shâhei 
Uetsuka confortou-o, dizendo: “No Brasil, mesmo um sacerdote se 
esforça e trabalha arduamente; pense nisso como um esforço válido 
para a colonização”. 

O Sr. Uetsuka pediu um empréstimo para Ibaragui, com a finali- 
dade de construir uma colônia em Itacolomi. Essa colônia denomi- 
nava-se Primeira Colônia Uetsuka, fundada em 1918. Aí residiam 
imigrantes, a maioria sem recursos, mas que gostavam do carisma 
do Sr. Uetsuka. No entanto, sua benevolência excessiva para com os 
necessitados acabou por levá-lo a uma situação de aperto financei- 
ro”. Ibaragui foi de Registro até Promissão (onde se localizava a 
colônia Uetsuka), pela Estrada de Ferro Noroeste, para comunicar 
que não poderia efetuar o empréstimo. Chegando ao encontro do Sr. 
Uetsuka, estando este com uma doença da vista, pediu a Ibaragui 
que fizesse orações para a sua recuperação, mesmo pertencendo a 
uma outra seita budista (Jôdo-shin-shã). Ibaragui fez as preces e 
orou pela cura do Sr. Uetsuka durante uma semana: “Instalei o 
gohonzon (objeto principal de culto) e todos os dias acordava cedo e 
orava por périodo de dois paus incensos; na parte da noite também 
rezava durante o mesmo período de tempo.” 

Um ano após esta visita, Ibaragui foi convidado pelo Sr. Uetsuka 
a mudar-se para a segunda colônia Uetsuka, localizada em Guaimbé, 
na região de Lins. Ibaragui vendeu a livraria, o armazém e o terreno 
a preços abaixo do mercado e transferiu-se para lá, pois diziam que 
a qualidade da terra era melhor que a da colônia Iguapé. A segunda 
colônia Uetsuka estava à venda desde o ano de 19238. 


* Handa 1987: 255.Cf. ibid: 256. 
8 CF. ibid: 256. 
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2.3 A concepção de uma colônia da Honmon-butsuryâ-shã 


A família estava bem estruturada e formada: seu irmão Shintarô 
casou-se quando Ibaragui tinha quarenta anos; no entanto, a expan- 
são caminhava aquém das expectativas. Sendo assim, tomado por 
uma grande aflição, refletiu sobre o seu passado e concluiu que, na 
condição de agricultor, não poderia se empenhar pela expansão reli- 
giosa. E, aos 41 anos de idade, em novembro de 1926, rumou ao 
Japão, com a concepção de construir uma colônia da Butsuryúshã 
no Brasil, chegando no dia 28 de dezembro, logo após o falecimento 
do Imperador Taisho. Ibaragui visitou a matriz mundial, Yúseiji, per- 
suadindo o futuro 11º Sumo Pontífice, Nissatsu Kajimoto, a cons- 
truir uma colônia Butsuryâ-shá. Em razão disso, ficou determinado 
que, com a doação de parte dos recursos pela matriz e o pedido de 
um empréstimo a juros baixos ao governo japonês, após consulta ao 
presidente da câmara dos deputados, Sr. Shigeru Morita, dariam 
início ao projeto. Ibaragui, juntamente com um discípulo do bispo 
Nissatsu Kajimoto, visitou o Sr. Morita para o pedido da mediação 
do empréstimo. Mas a resposta do secretário do Ministério das Re- 
lações Exteriores foi negativa; isto deveu-se ao fato desse órgão já 
ter negado pedido semelhante da religião Tenrikyô. 

Além disso, o governo japonês mostrou-se receoso em criar num 
país católico uma comunidade religiosa de origem japonesa, pela 
possibilidade de se gerar problemas diplomáticos. A concepção de 
uma colônia da Honmon-butsuryâ-shã não logrou êxito e Ibaragui, 
ao tentar avisar seu irmão do acontecido, ficou duplamente decepci- 
onado ao receber a noticia do falecimento de Shintarô, logo após 
uma cirurgia no ouvido médio. Diante de tais acontecimentos, co- 
municou à sua esposa que vendesse suas terras e voltasse ao Japão. 
Entretanto, o fato de o bispo Nissatsu não poder contrariar os planos 
de seu pai, 4 Sumo Pontífice Nitikyô, mestre de Ibaragui, provavel- 
mente levou-o a incentivar Ibaragui para que retornasse ao Brasil. 
Ele, movido pelo sentimento de permanência em caráter definitivo, 
regressa ao país. 

Chegando ao porto de Santos, em janeiro de 1928, um funcioná- 
rio que emitia o visto de desembarque comunicou-lhe que sua espo- 
sa já havia vendido suas terras e partido rumo ao Japão. Posterior- 
mente ficou sabendo que o navio que se encontrava ancorado na 
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Cidade do Cabo, África do Sul, era o da sua esposa, mas já era tarde 
demais. Com o desencontro, sua esposa, ao chegar no Japão, en- 
viou a Ibaragui o dinheiro da passagem de volta; porém Ibaragui 
ficou indeciso quanto ao seu regresso ao Japão, devido à necessida- 
de do cumprimento de sua missão religiosa no Brasil. Enquanto isso, 
sua esposa, Tiyo, residia junto à família do bispo Nissatsu Kajimoto, 
vindo a falecer dois anos mais tarde, no dia 9 de janeiro de 1930. 
Anos depois, interrogado sobre os fatos mais tristes de sua vida, 
Ibaragui respondeu que foram o desencontro com sua esposa em 
pleno alto mar e a morte de seu irmão Shintarô”. 


2.4 Reinício aos 44 anos de idade 


Nessa época, um tio por parte de mãe, da família Mizoguchi, 
comunicou a sua vinda ao Brasil. Ibaragui pediu ao Sr. Ryô Mizuno 
para trabalhar como intérprete em sua fazenda, viajando à cidade de 
Cafelândia. Todavia, em São Paulo, perdeu todo seu dinheiro no jogo 
de “frontão” (também chamado de pelota); sendo assim, foi obriga- 
do a trabalhar na colheita do café. Enquanto isso, a família Mizoguchi 
chega ao Brasil, em outubro de 1929, residindo juntamente com 
Ibaragui na fazenda Chantemblei, em Cafelândia. Ibaragui comenta- 
va: “Desencontrei da minha esposa, meu irmão faleceu, usei todo 
meu dinheiro e fiquei só; recomecei a minha vida aos 44 anos.” 

O sentimento de culpa por ter “sacrificado” a esposa e o irmão 
tornou-o ainda mais fervoroso no caminho da religião. Foram esses 
acontecimentos que o levaram a despertar para o cumprimento de 
sua verdadeira missão. Algum tempo depois, a família Mizoguchi 
transferiu-se para próximo da estação Guaiçara, mas Ibaragui conti- 
nuou a viver no mesmo local e prosseguir com sua missão. Os vizi- 
nhos brasileiros vinham aos domingos com seus filhos, pedindo-lhe 
preces. Ibaragui comentava: “Vivia sozinho numa casa separada da 
fazenda Arara e dava importância mais à religião que ao trabalho. Os 
brasileiros vinham me procurar aos domingos, trazendo suas crian- 
ças e solicitando-me preces”. 

Dessa forma Tomojirô Ibaragui foi incentivado a reiniciar sua 
missão como o sacerdote Genju Ibaragui. 


* Entrevista com o Nitige Mimaki. 


83 


O Budismo no Brasil 
3 Genju Ibaragui, o Sacerdote 
3.1 Do Núcleo de Cultos União até o templo Taissenji 


A família Mizoguchi, mudando-se para Guaiçara, dedicou-se à 
expansão da Honmon-butsuryâ-shã pelas redondezas. Certa vez, 
chegou um comunicado de Eitarô Mizoguchi ao sacerdote Ibaragui, 
dizendo: “Treze famílias foram convertidas à religião e a previsão é 
de um acréscimo (no número de conversões). Como não há sacer- 
dotes, fica difícil ouvir os discursos religiosos; peço encarecidamente 
a sua vinda a Guaiçara”. 

Nas ocasiões em que o sacerdote Ibaragui celebrava os cultos, 
as residências ficavam sempre lotadas de fiéis. Além disso, orava 
desde a manhã até o anoitecer para a cura dos doentes, inclusive os 
portadores de doenças mentais; fazia também preces para chover na 
região. Consta que houveram ocasiões nas quais, após uma semana 
de preces, começou a chover. 

O que se esperava da Honmon-butsuryú-shã era o recebimento 
de benefícios divinos, tais como o que aconteceu ao Sr. Uetsuka 
(recuperação da visão), a cura de doenças em geral, da chuva em 
épocas de estiagem, etc. Enfim, solicitações que satisfizessem suas 
necessidades nesta atual existência, prática muito estimulada desde a 
época do Mestre Nissen. Essas solicitações visavam a eliminação 
dos sofrimentos e preocupações, a aquisição da felicidade e a satis- 
fação dos desejos!º. Ibaragui também dedicou-se à eliminação dos 
sofrimentos através da prática do Nam-myôhô-rengue-kyô. O pri- 
meiro fiel a procurar o sacerdote Ibaragui foi um homem com uma 
grave doença. Após várias preces ele conseguiu retornar ao traba- 
lho. Um fiel perguntou ao sacerdote Ibaragui, antes do seu faleci- 
mento, qual foi o seu maior aborrecimento, e ele respondeu que era 
quando um fiel se dedicava à fé religiosa mas não recebia as graças 
devidas. Esse tipo de resposta demonstra que o sacerdote Ibaragui 
dedicava-se de corpo e alma à expansão religiosa através do recebi- 
mento de graças. Entre meados de 1935 e 1936, chega ao Brasil o 
sacerdote Gensô Teraoka do templo Kôryúji de Tóquio, estabelecen- 
do-se em Promissão. 


to Cf. Butsuryú-shã Kôyô Henshã linkai 1968: 483. 
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Consta na autobiografia do arcebispo Ibaragui que ele viera ao 
Brasil para dedicar-se à expansão religiosa, ao mesmo tempo que se 
redimia por um erro cometido perante seu mestre. O sacerdote 
Teraoka, após participar de um cerimônio anual, deu a idéia da cons- 
trução de um templo, idéia essa que foi acolhida com grande satisfa- 
ção por todos; o Sr. Yoneji Matsubara doou um terreno de sua pro- 
priedade para a construção do templo. 

No dia 12 de outubro de 1951, o Sr. Yoneji Matsubara escreveu 
um relato baseado nos seus próprios esforços para a construção do 
templo Taissenji intitulado “Sobre a origem do templo Taissenji da 
religião Budista Honmon-butsuryú-shã do Brasil”!!. Nesse relato 
consta que viera ao Brasil em 1932, a convite do irmão Ryújirô 
Matsuo. Posteriormente converteu-se para a religião, motivado pela 
cura de sua doença gástrica, através do “Odaimoku do Sr. Matsuo”. 
Convertido a esta religião, recebeu do Sr. Matsuo um protetor pes- 
soal (kaityú gohonzon), guardando e zelando-o em um pequeno 
oratório. 

Alguns meses depois, o Sr. Eitarô Mizoguchi, que morava em 
Guaiçara, em uma de suas visitas à Colônia União, soube que ambos 
pertenciam à mesma religião. A partir de então, passaram a realizar 
orações na residência de um e outro, sendo que, após dois anos, 
foram reunidas cerca de vinte famílias, entre novos fiéis e aqueles 
que já praticavam a religião antes de vir ao Brasil'?. Com o aumento 
de fiéis, naturalmente sentiu-se a necessidade de um sacerdote. O 
Sr. Mizoguchi, então, divulgou a existência de um sacerdote chama- 
do Genju Ibaragui, que viera ao Brasil com a missão de propagar a 
religião, a pedido do 4º Sumo Pontífice Nichikyô. Foi determinado 
então que seria feito um convite ao sacerdote Ibaragui. O sacerdote 
Ibaragui, residente na casa da família Mizoguchi, utilizava-a como 
ponto de partida para a expansão religiosa. Dessa forma, no início de 
1936, colocou-se em prática o plano de construção do núcleo de 
cultos, através da doação pelo Sr. Matsubara de parte de seu terreno 
e, no dia 13 de novembro do mesmo ano, foi inaugurada a obra e 
realizada a colocação do gohonzon. O núcleo de cultos, construído 


" Este foi escrito no mesmo ano quando o templo mudou de Colônia União a Lins. 
Atualmente está pendulado no ossário do templo Taisenji. 
2 Handa 1987: 630. 
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em meio aos cafezais, media 72 m?e localizava-se a 7 ou 8 km de 
distância da cidade de Lins, considerada na época uma das cidades 
mais agitadas da região. Segundo os relatos do Sr. Matsubara, ele 
partiu do porto de Santos, em janeiro de 1937, rumo ao Japão, che- 
gando lá no mês de março. Em abril foi convocado pela diretoria de 
Assuntos Gerais da matriz mundial para relatar a situação em que se 
encontrava a Honmon-butsuryâ-shá no Brasil; aproveitou a ocasião 
para solicitar a elevação do núcleo de cultos para a categoria de 
templo. Em julho de 1937 recebeu a denominação de “Filial Brasileira 
Taissen”; recebeu dois gohonzon: um escrito pelo próprio Mestre 
Nissen e outro escrito pelo 3º Sumo Pontífice Nichizui; foi também 
nomeado chefe de grupo da filial. Para o sacerdote Genju Ibaragui 
foram deixados como herança os pertences do 2º Sumo Pontífice 
Nichimon e do 5º Sumo Pontífice Nippú, mestre de Ibaragui. 


3.2 A expansão da Honmon-butsuryâ-shã no 
Estado de São Paulo 


Genju Ibaragui tornou-se o sacerdote responsável pela filial Taissen, 
dedicando-se à expansão religiosa a partir da cidade de Lins; outro 
sacerdote, Gensô Teraoka, dedicou-se à propagação na região da 
Sorocabana. Segundo consta nos relatos do Sr. Matsubara, o sacer- 
dote Teraoka revelou e confessou o seu passado, caracterizado pela 
falta de empenho nas atividades religiosas e, conversando com o 
sacerdote Ibaragui, decidiu-se pela expansão na região da Sorocabana, 
estabelecendo um núcleo de cultos provisório na fazenda do Sr. 
Manjirô Fujii, próxima à estação ferroviária de Quatá. O sacerdote 
Teraoka dedicava-se à missão religiosa, enquanto que a esposa e os 
filhos trabalhavam na lavoura. O Sr. Fujii foi convertido à religião e 
mais tarde atuou na expansão religiosa como auxiliar de sacerdote, 
recebendo o nome de Seiman. De acordo com os relatos do sacer- 
dote Ibaragui, o sacerdote Teraoka tinha grande facilidade em con- 
verter novos fiéis, obtendo grande fama devido a essa capacidade; 
no entanto, faleceu repentinamente, devido a problemas gastrin- 
testinais, no dia 14 de maio de 1939. Na noite do enterro, o Sr. Fujii 
consultou o sacerdote Ibaragui sobre a possibilidade do Sr. Shigeru 


3 Cf. Saitô 1978: 17. 
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Sassaki, parente do sacerdote falecido, ser convertido e convidado a 
seguir o caminho sacerdotal com a finalidade de substituí-lo. Genju 
Ibaragui aceitou a proposta, estendendo pessoalmente o convite à 
viúva, na época envolta num mar de tristezas, para também seguir o 
mesmo caminho que o marido, tornando-se uma sacerdotisa. Em 
julho de 1939, Shigeru Sassaki e Haru Teraoka decidem-se por se- 
guir o caminho sacerdotal, procurando o sacerdote Ibaragui, em 
Lins. Primeiramente o Sr. Sassaki foi ordenado sacerdote, receben- 
do o nome de Seihan; posteriormente foi ordenada a Sra. Teraoka, 
recebendo o nome de Myôshun, juntamente com o sacerdote Seidai 
Oikawa. O sacerdote Ibaragui torna-se, assim, mestre e orientador 
de três sacerdotes. 

O sacerdote Seidai Oikawa nasceu na condição de 2º filho de 
uma família fervorosa na prática da fé; por pertencer a uma família 
numerosa, com muitos irmãos, e dedicada às práticas religiosas, 
decidiu-se por entrar para o templo e seguir o caminho sacerdotal, 
dedicando-se à expansão religiosa. Nessa mesma época, o Sr. Seiko 
Jinbo era o auxiliar encarregado do núcleo de cultos de Quatá. “Na- 
quela época as conversões fervilhavam”. 

Assim consta nos relatos do arcebispo Ibaragui. Os sacerdotes e 
auxiliares dedicaram-se com muito afinco à expansão religiosa. Em 
1940 foi estabelecido o segundo núcleo de cultos na Estação Quatá, 
da linha Sorocabana; na estação de Presidente Prudente, na mesma 
linha ferroviária, foi estabelecido o terceiro núcleo de cultos. Os 
sacerdotes Seihan Sassaki e Seidai Oikawa assumiram a função de 
sacerdote responsável, nos respectivos núcleos. Até o final do ano 
de 1942 foram construídos templos nos mesmos lugares dos núcle- 
os de cultos, recebendo o nome de Jôgyôji e Nissenji, respectiva- 
mente. Posteriormente, porém, o templo Jôgyôji foi desativado. Fo- 
ram realizadas muitas conversões de fiéis nas localidades de Lins, 
Quatá e Presidente Prudente (noroeste do estado de São Paulo), 
servindo essas três regiões como núcleo de expansão. A partir daí, a 
expansão efetuou-se nas regiões onde viviam muitos japoneses e 
seus descendentes, como Birigiii, Bastos, Tupã, Marília e Pompéia. 

Nessa época, a imigração japonesa no Brasil atingia o seu auge. 
Em 1925, o governo japonês auxiliava as despesas com a viagem, e 
até o início da Segunda Grande Guerra, em 1941, haviam cerca de 
150.000 imigrantes no país. Alguns imigrantes preferiram se estabe- 
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lecer na região Amazônica, porém, a maioria veio para São Paulo 
para trabalhar como colono nas fazendas cafeeiras!*. No entanto, os 
colonos foram gradativamente passando da condição de mão-de- 
obra barata para a de meeiros em sistema de arrendamento de terras 
com distribuição dos lucros da safra com o proprietário das terras, 
ou mesmo para a de proprietários de terras, tornando-se produtores 
independentes.” Mesmo assim, os imigrantes japoneses ainda não 
pensavam em radicar-se no Brasil, mantendo o pensamento de retornar 
um dia ao país de origem logo que fizessem fortuna; os colonos 
mudavam constantemente de fazenda e mesmo os produtores inde- 
pendentes mudavam de terreno, à procura de terras mais férteis. 

Em comparação aos EUA, no que diz respeito à expansão das 
religiões de origem japonesa, o objetivo era semelhante, ou seja, o de 
converter basicamente os imigrantes que aqui se estabeleciam para 
um dia retornar à pátria-mãe; no entanto, a expansão religiosa no 
Brasil se deu bem mais tardiamente, em meados de 1950 (nos EUA a 
expansão se iniciou já em 1890). A razão principal para esse início 
tardio era o predomínio da religião católica no país, englobando 90% 
da população, apresentando esta também um certo grau de naciona- 
lismo; podemos citar ainda o fato de os religiosos que vieram ao 
Brasil com a permissão do governo japonês apresentaram compor- 
tamento e iniciativa modestos, no que diz respeito à expansão religi- 
osa; além disso, a maioria dos imigrantes não desejava radicar-se no 
país e também não tinha condições financeiras para sustentar uma 
organização religiosa. Tendo em vista esses fatores, podemos afir- 
mar que a expansão realizada pelo sacerdote Ibaragui e seus auxilia- 
res teve uma característica bem diferente, quando comparada aos 
EUA. 

Havia em Cafelândia uma colônia, considerada a pioneira, deno- 
minada Colônia Hirano; no entanto, um acontecimento trágico mar- 
cou os habitantes da colônia: a partir de março de 1916 iniciou-se 
um surto de malária, ocasionando a morte de oitenta pessoas!*. Os 
colonos praticavam a cultura do arroz pelo sistema de várzea, o que 
propiciava a proliferação dos mosquitos, vetor da doença. Na colô- 


4 Cf. ibid.: 20. 
5 Cf. Handa 1987: 251. 
i6 A respeito da situação religiosa de Cafelândia cf. Nakamaki 1986; Nakamaki 1989. 
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nia Hirano eram realizados os hôwakai, ou “Reunião de Estudos 
Religiosos”, patrocinados pela seita Jódo-shin-shã, a partir de 1930. 
O número de participantes era muito reduzido, reunindo apenas cer- 
ca de dez pessoas. A partir de 1933 foi organizado o dôshinkai (as- 
sociação daqueles que praticam a mesma religião). No dia 27 de 
novembro de 1934 foi inaugurado um núcleo, construído em madei- 
ra, medindo 35m?. Veio então ao Brasil um sacerdote formado pela 
faculdade budista para se dedicar à expansão religiosa; no entanto, 
não poderia subsistir somente com as atividades religiosas, ele mu- 
dou-se, então, após seis meses, para Ribeirão Preto, vindo a traba- 
lhar no consulado japonês. 

Mesmo a maior colônia da época não tinha condições financeiras 
para sustentar um sacerdote. Nssa época, além da Butsuryú-shá, 
desenvolveram-se as seitas Tenrikyô, Ômoto e Seichô-no-ie. Os fi- 
éis da Tenrikyô já se dedicavam à expansão religiosa desde o início 
da imigração; no entanto, constituíam apenas iniciativas isoladas, 
sendo que a expansão oficial começou somente a partir de 1930, 
tendo a sua sede na cidade de Bauru, confluência de diversas linhas 
férreas vindas de todo o Estado, abrigando também o consulado 
japonês. A Ômoto iniciou suas atividades religiosas a partir de 1924. 
A propagação da Seichô-no-ie começou em 1930 no Estado de São 
Paulo. 


3.3 Durante e o pós-guerra 


No dia 29 de janeiro de 1942, o Brasil rompeu relações diplomá- 
ticas com o Japão; em fevereiro foi decretado o congelamento de 
bens de capital japonês e a proibição de viagens sem a licença da 
polícia para os cidadãos provenientes das nações inimigas, aíses do 
Eixo”. Foi somente a partir de 1944 que as viagens internas e algu- 
mas atividades foram liberadas, mesmo assim com limites bastante 
restritos. Segundo relatos do sacerdote Ibaragui em sua autobiogra- 
fia, até para sair do templo para ir à casa dos fiéis era necessária uma 
licença,e mesmo os cultos residenciais eram realizados às escondi- 
das, pois era proibida a aglomeração de mais de três pessoas num 


7 Cf. Handa 1987: 633. 
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mesmo recinto. No início da Guerra ocasionalmente ocorriam bati- 
das e intervenções policiais durante os cultos. Certa vez, na estação 
Paraguaçu, relata-se que o sacerdote Seiko Jinbo, enquanto celebra- 
va um culto, foi interrompido por um brasileiro que proibiu a conti- 
nuação das orações, espancando-o na cabeça com um pedaço de 
madeira; o sacerdote Jinbo manteve-se firme em suas orações mes- 
mo sangrando, sendo surrado até cair. 

Na Colônia Aliança, próxima à cidade de Mirandópolis, aconte- 
ceu um fato trágico e infeliz. Em 1942, um fiel chamado Yoshitsugu 
Yamauti foi morto por um brasileiro. Este pensava que o Sr. Yamauti 
dedicava suas orações para a vitória do Japão sobre os Países Alia- 
dos. Por outro lado, o Sr. Yamauchi sentia-se constantemente impor- 
tunado pelo brasileiro, que atrapalhava suas orações, sendo isso muitas 
vezes motivo de desavenças entre os dois. Certo dia, o Sr. Yamauti 
foi condenado que “somente os japoneses trabalham num domingo” 
e, na tentativa de justificar a refutação deste hábito, após uma dis- 
cussão, foi esfaqueado na altura do peito, vindo a falecer. 

No livro Burajiru nihon iminshi nenpyô (Cronologia do imigrante 
japonês e da colônia japonesa no Brasil), de autoria e editração de 
Tomoo Handa, é relatado que, a partir de 1943, muitos japoneses fo- 
ram detidos para averiguações e interrogatórios, muitas vezes sem 
motivo algum!*. Mesmo os fiéis da Butsuryú-shâ não fugiram à regra. 

Na autobiografia do sacerdote Ibaragui constam os seguintes fatos: 

1) O Sr. Kôkiti Minamizawa, residente na cidade de Bauru, foi 
intimado a comparecer na Delegacia de Polícia para prestar depoi- 
mento sobre a denúncia de que estaria divulgando e propagando a 
vitória do Japão na Guerra; o Sr. Minamizawa, respondendo que a 
acusação era improcedente, foi espancado até quase a morte; 

2) na cidade de Tupã, um policial obrigou um grupo de japoneses 
a pisotear a bandeira japonesa. 

Isso não consta na autobiografia do sacerdote Ibaragui, mas ele 
também foi detido pela polícia, por falar em japonês durante os cul- 
tos, pois na época era proibida a conversação em língua japonesa em 
público. Em 1938 foi decretada a proibição do ensino da língua japo- 
nesa para crianças menores de quatorze anos e em 1941 foram proi- 
bidas os jornais em japonês. 


8 Cf. Handa 1976: 92. 
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3.4 A questão “vitoristas versus derrotistas” 


No dia 15 de agosto de 1945, o Imperador do Japão anunciou 
que o Japão rendeu-se incondicionalmente aos Aliados, aceitando o 
“Tratado de Potsdam”. No entanto, no Havaí e no Brasil haviam 
muitos japoneses que não acreditavam na rendição japonesa, haven- 
do até aqueles que acreditavam na vitória do Japão na Guerra. No 
Havaí o grupo dos “vitoristas” não era muito expressivo, mas no 
Brasil era significativo. No país haviam o katigumi, grupos dos 
“vitoristas”, e o makegumi, grupo dos “derrotistas”, cujos choques 
provocaram várias disputas e incidentes graves. Foram registrados 
41 casos desse tipo, contabilizando dezessete mortos e doze feridos 
graves”. Esta questão não envolve somente a mera disputa entre os 
“vitoristas” e os “derrotistas”, mas sim um problema complexo de 
ordem social que abalou profundamente a Colônia Japonesa. De acor- 
do com os estudos realizados pelo Tomoo Handa, quando se analisa 
essa questão, podem ser notadas as seguintes características”: 

1) Analisando o estado de espírito dos imigrantes na época, pode- 
se depreender que os imigrantes toleravam as tensões vividas no dia 
a dia devido à certeza da vitória do Japão na Guerra; 

2) Poucas pessoas da colônia entendiam o português, impossibi- 
litando isso a leitura das publicações e das notícias e, além disso, as 
publicações em japonês estavam proibidas, tendo-se como única fonte 
de informações uma péssima transmissão por rádio diretamente do 
Japão; 

3) A alimentação do sentimento nacionalista e da vitória japonesa, 
através da crença da invencibilidade do Japão e da propaganda enga- 
nosa em filmes, fotos e publicações a respeito da vitória do país na 
Guerra; 

4) O aparecimento de facções terroristas, tais como: tokkóôtai e 
teishintai, do grupo Shindô-renmei; 

5) O fracasso das tentativas de explicação pelo Governo do Esta- 
do de São Paulo à colônia sobre a rendição japonesa e a retirada 
dessa questão da pauta de discussões dos problemas da comunida- 
de, alimentando ainda mais as esperanças na vitória japonesa; 


2 Cf. Handa 1987: 671. 


% Cf. ibid.: 651-705. 
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6) A existência, dentro do katigumi, de especuladores, efetuando 
a venda de yens, extremamente desvalorizados no pós-guerra, e de 
estelionatários, que realizavam a venda de passagens falsas de navio 
e promoviam a assinatura de procurações em branco para transfe- 
rência da propriedade de bens. 

O antropólogo Takashi Maeyama realizou estudos sobre o espíri- 
to e o pensamento do katigumi, baseando-se no conceito do movi- 
mento milenarístico?!, Segundo seus estudos, o movimento katigumi 
iniciou-se antes mesmo da guerra, com o desejo de seus seguidores 
de retornar ao Japão. A estrutura da organização social e simbólica 
do espírito japonês, baseada na crença irrestrita ao Imperador, foi 
gradativamente desmontada, através do fechamento do Consulado, 
das Associações de Cultura Japonesa, das escolas e da imprensa. O 
movimento katigumi tinha como objetivo a reestruturação e a volta 
da antiga estrutura social e simbólica. As religiões de origem japone- 
sa, especialmente a Seichô-no-ie, auxiliaram os líderes do grupo 
katigumi, emprestando seu núcleo de cultos religiosos. 

A Honmon-butsuryú-shã também foi envolvida em tais questões. 
Segundo consta na autobiografia do sacerdote Ibaragui, haviam aque- 
les fiéis que desistiriam da religião caso o Japão fosse vencido na 
guerra ou se a Honmon-butsuryô-shã admitisse a sua derrota. Os 
sacerdotes e os fiéis acreditavam na vitória japonesa na guerra, mes- 
mo na vigência da mesma, pois a despeito das proibições e restrições 
impostas pelas autoridades brasileiras, os fiéis continuavam a reali- 
zar os cultos, mesmo sendo detidos ou atacados pelos brasileiros, 
numa clara demonstração do sentimento de desafio e crença na vitó- 
ria gloriosa do Japão. Com a desestruturação sócio-cultural da colô- 
nia japonesa, a Butsuryú-shá constituía a única fonte de apoio moral 
para os japoneses, o que explica a mentalidade e o pensamento dos 
fiéis na época. 

Surgiram então conflitos entre os sacerdotes do katigumi e os 
fiéis do makegumi. A diretoria dos templos tratava de acalmar os 
ânimos, mas mesmo assim a estrutura religiosa esteve na iminência 
de dissolução. Posteriormente, chegou ao Brasil uma carta enviada 
pela matriz, informando a derrota do Japão para os Aliados; ao infor- 
mar a derrota japonesa aos fiéis, o sacerdote Ibaragui foi ameaçado 


* Cf. Maeyama 1982: 177-231. 
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de expulsão do templo, mas o episódio foi contornado, com a pro- 
messa de Ibaragui nunca mais se reportar a essa questão novamen- 
te. O sacerdote Ibaragui não pertencia ao makegumi, nem tão pouco 
ao grupo dos indecisos; na realidade, pertencia ao katigumi. “Jamais 
confirmei que o Japão havia ganho a guerra, de forma que não rece- 
bi nenhum comunicado ou advertência da matriz sobre o caso”. 

Assim respondeu Ibaragui com relação a sua posição nesta ques- 
tão. No entanto, casualmente, o sacerdote Ibaragui envolveu-se num 
incidente com o grupo tokkóôtai, ao não aceitar a derrota japonesa, 
tendo sido detido numa delegacia em São Paulo (os pormenores 
deste ocorrido estão na autobiografia do sacerdote Ibaragui). 

O Sr. Kenjirô Nitta, residente em Tupã, que havia recebido sua 
educação no Japão, foi considerado antipatriota ao acreditar na in- 
formação da imprensa brasileira sobre a derrota do Japão. Em Tupã, 
os que não acreditavam na derrota japonesa eram a maioria; segundo 
Tomoo Handa, esse pensamento não prevalecia somente na cidade, 
mas sim em todas as localidades. 

O incidente citado anteriormente aconteceu na manhã do dia 16 
de agosto de 1946, quando o irmão mais novo de Kenjirô Nitta, 
Minoru, de 26 anos, foi assassinado por integrantes da facção 
tokkôtai, ao ser confundido com seu irmão. De acordo com os 
registros de Tomoo Handa?, no dia anterior, em comemoração ao 
primeiro aniversário da “vitória” do Japão, os integrantes do Shindô- 
renmei reuniram-se numa localidade a 20 km de Tupã para ouvir 
uma transmissão radiofônica alusiva a essa data; devido ao não rece- 
bimento da transmissão, desesperados, enviaram cinco membros do 
tokkôtai no dia seguinte com a intenção de praticar atos terroristas 
contra os membros do makegumi. Minoru Nitta, empregado de uma 
loja fotográfica, durante seu trabalho de revelação, foi baleado na 
cabeça pelos membros do tokkôtai, vindo a falecer logo em seguida; 
além de Nitta, outras pessoas foram atingidas, o que resultou em 
dois mortos e um ferido grave. Dos cinco criminosos, quatro foram 
capturados pelos brasileiros e um conseguiu fugir. 

Nesta ocasião, os sacerdotes Ibaragui e Teraoka encontravam-se 
em Tupã, celebrando um culto residencial. No dia seguinte, aquele 
voltou à cidade de Lins para compor a denominação budista póstu- 


2 Handa 1987: 665, 670. 
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ma (kaimyô) ao falecido Nitta, que era um fiel da Honmon-butsury à- 
shô, e visitar a mãe dos Nitta. Alguns dias depois, repentinamente, o 
sacerdote Ibaragui foi detido pela polícia da cidade e conduzido até 
Tupã para prestar esclarecimentos. Na delegacia foi espancado pe- 
los integrantes do tokkôtai na cabeça e no rosto com uma bandeira 
que carregavam na cintura e nas mãos e em outras partes do corpo 
com um chicote. Uma semana depois, a mãe dos irmãos Nitta foi 
visitá-lo na delegacia e aconselhou-o: “Se você aceitar a derrota ja- 
ponesa, poderá sair livre daqui”. Mas o sacerdote Ibaragui refutou a 
proposta: “Infelizmente não posso declarar de viva voz a rendição 
japonesa. O máximo que me permito dizer é 'não sei””. 

Deste pensamento depreende-se a convicção do sacerdote Ibaragui 
de que um país budista jamais perderia uma guerra para um país 
cristão, influência do espírito nacionalista do Grande Mestre Nitiren. 
No dia seguinte, o sacerdote Ibaragui foi levado de trem a São Paulo, 
onde se manteve preso na casa de detenção. No 27º dia de cárcere, 
um fiel do templo Ryâshôji levou um presente ao delegado de polícia 
e falou da inocência do sacerdote Ibaragui. Neste momento, um 
brasileiro que falava o japonês aconselhou Ibaragui: “São os funcio- 
nários do governo brasileiro que admitem a derrota do Japão; logo, 
essa afirmação é da inteira responsabilidade deles. Portanto, sugiro 
que aceite esta premissa e concorde com as autoridades”. 

Finalmente o sacerdote Ibaragui admitiu o fato, tendo sido libera- 
do logo depois. Não consta nos registros do sacerdote Ibaragui, mas 
relata-se que o mesmo ficou detido no presídio de Ilha Grande, loca- 
lizado em alto-mar, próximo à cidade de Santos, por um período de 
dois a três meses; nessa ocasião o Sr. Yoneji Matsubara foi declarar 
a inocência de Ibaragui. Esse clima de terror e conflitos persistiu até 
1947, época em que foram reativados o Consulado e a Embaixada 
do Japão no Brasil. No entanto, entre os fiéis da Honmon-butsuryà- 
shã do Brasil, a rendição só foi aceita após a visita assistencial ao 
Brasil, realizada pelo Sumo Pontífice Nissatsu Kajimoto, em 1955. 

A questão “vitoristas versus derrotistas” se enraizou profunda- 
mente na Colônia Japonesa, pois, mesmo em 1965, com a vinda do 
arcebispo Jun'yô Mimaki ao Brasil para orientar os sacerdotes e 
promover a expansão da religião e o desenvolvimento dos templos 
dele viu-se envolvido com os problemas desta questão, o que ocasi- 
onou opiniões divergentes entre os fiéis. Problemas desse tipo acon- 
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teceram com a Jôdo-shin-shã e outras religiões, e a Honmon- 
butsuryú-shã não foi uma exceção. No entanto, a Honmon-butsuryà- 
shã absteve-se de conduzir seus membros por um caminho que 
permitisse uma melhor compreensão das mudanças e uma explana- 
ção acerca dessas alterações, tal como fizeram outras seitas, como 
por exemplo a Seichô-no-ie e a Tenshô-kôtai-jingâ-kyô, atuante no 
Havaí. 


3.5 A expansão religiosa no norte de Paraná e 
em outras cidades de São Paulo 


A partir de 1930, os imigrantes mudaram-se para o norte do 
Paraná, uma região propícia, de terras férteis, para o cultivo do café, 
que, no entanto, tinha como fator desfavorável a ocorrência de gea- 
das. Na colônia Três Barras, as terras foram loteadas e vendidas a 
partir de 1932, sendo sua parte central denominada Assaí, para onde 
muitos imigrantes foram deslocados?. A cidade de Assaí localiza-se 
a 50 km de distância da cidade de Londrina, considerada a região 
central do norte do Paraná. Em conseqiiência da onda de migração, 
paralelamente ocorreu a expansão da Honmon-butsuryú-shà: a par- 
tir do templo Nissenji para as cidades de Assaí, Londrina e Maringá. 
Segundo a autobiografia do sacerdote Ibaragui, a expansão religiosa 
nessa região se deu da seguinte forma: o Sr.Shôzô Kusakari, resi- 
dente na cidade de Mirandópolis após o falecimento de sua esposa, 
casou-se novamente e mudou-se para Assaí; suas conversões logra- 
ram êxito e, em 1944, o sacerdote Ibaragui recebeu uma correspon- 
dência do Sr. Kusakari, informando-o das conversões efetuadas quase 
que milagrosamente. No entanto, tratava-se mais de um aconteci- 
mento resultante do movimento migratório do que propriamente um 
milagre. Dessa forma, em 1950, foi inaugurado um núcleo de cultos 
na cidade de Assaí. No entanto, a política e a economia do norte do 
Paraná estavam concentradas em Londrina, o mesmo podendo-se 
dizer dos meios de transporte. 

Por essas razões, o núcleo de cultos de Assaí foi transferido para 
Londrina. Em julho de 1964, por ocasião da visita do 15º Sumo 
Pontífice Nisshin Tanaka foi realizada a cerimônia de lançamento da 


B Cf. ibid.: 448-449. 
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pedra fundamental do templo Honpôji, em Londrina, e no ano se- 
guinte foi inaugurado o templo; em 1982 foi inaugurado o templo 
Honmyôji, em Maringá. Assim, temos dois templos no norte do 
Paraná, um em Londrina e outro em Maringá. A expansão religiosa a 
partir de Lins deu-se em direção às cidades de São Paulo. A partir de 
1930, com a progressiva industrialização e conseqiente urbanização 
de cidades habitadas por imigrantes, houve uma grande concentra- 
ção de japoneses nessas regiões. Estabeleceram-se em Mogi das 
Cruzes e em Suzano, a leste de São Paulo, dedicando-se ao cultivo 
de hortaliças. Em Mogi das Cruzes foi construído o quarto núcleo de 
cultos do Grupo Taissen, em 1941. A princípio, foi enviada a Sacer- 
dotisa Myôshun Teraoka para as atividades religiosas e de expansão. 
Esse núcleo recebeu posteriormente o nome de templo Ryâshôji. De 
acordo com a autobiografia de Ibaragui: “No templo Ryâshôji, os 
sacerdotes não permanecem por muito tempo; os diretores também 
mudam constantemente e, diante de qualquer erro, as críticas 
desaguam; é lamentável!” 

A partir do templo Ryâshôji em 1948, foi construído o quinto 
núcleo de cultos, que mais tarde receberia o nome de templo 
Butsuryuji de Taubaté; a partir daí continuou a expansão, e em 1975 
foi inaugurado o templo Hôshôji de Itaguaí (RJ). A história da ex- 
pansão da Honmon-butsuryú-shâ na cidade de São Paulo é um pou- 
co mais complexa, pois a estruturação de uma organização religiosa 
numa grande cidade como esta era muito difícil, repleta de obstácu- 
los. Os fiéis vieram de Mogi das Cruzes, do interior de São Paulo e 
do norte do Paraná, organizando-se em grupos independentes. No 
entanto, o templo Central Taissenji, em Lins, localizava-se a mais de 
400 Km e não tinha condições de oferecer o necessário apoio para o 
desenvolvimento e expansão desses grupos. 

Resumindo a autobiografia do sacerdote Ibaragui, em 1953, os 
fiéis de São Paulo solicitaram um núcleo de cultos na cidade, pois 
caso contrário a celebração de cultos e a expansão tornar-se-iam 
difíceis. Foi formado então um grupo denominado Seitaisengumi, 
considerado um grupo dissidente. Em 1955, por ocasião das co- 
memorações da visita assistencial do Sumo Pontífice Nissatsu 
Kajimoto, o grupo ratificou sua solicitação e, como o terreno doa- 
do localizava-se próximo à cidade de Santos, a contragosto aceita- 
ram as terras; no entanto, acabaram por adquirir uma casa de um 
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dos fiéis, que estava à venda no bairro de Jabaquara, estabelecendo 
aí um núcleo de cultos. 

Em 1959, foi organizado um outro grupo, chamado Shimbokukai, 
em São Paulo, formado por fiéis provenientes das cidades de 
Andradina e Mirandópolis. Com a expansão religiosa ocorrendo a 
contento, alteraram o nome para Shinreimyôhô Shimbokukai. Entre 
os fiéis haviam aqueles com alterações de comportamento; relata-se 
que um fiel tremia durante as orações e mergulhava num solilóquio 
infindável; outro fiel, durante um culto, acreditava estar possuído 
por “15.510 raposas”. Existiam inclusive seis fiéis especialistas em 
“exorcismo”, estando o sacerdote Ibaragui em apuros para resolver 
esses problemas. Essas questões só começaram a ser resolvidas 
com o envio, pela matriz do Japão (Yúseiji), de um sacerdote. Em 
julho de 1965, chega ao Brasil Jun'yô (Nitige) Mimaki, para exercer 
o cargo de Supervisor Geral dos templos do Brasil, enquanto o sa- 
cerdote Ibaragui exercia a função de arcebispo Geral do Brasil. Foi 
necessário um intenso empenho do sacerdote Mimaki para solucio- 
nar os problemas. Primeiramente reorganizou e reestruturou o tem- 
plo Ryâshôji, em Mogi das Cruzes, e também reincorporou os dissi- 
dentes e os fiéis do Grupo Shinbokukai ao templo Nikkyôji2. O sa- 
cerdote Ibaragui conta: “Com a vinda do sacerdote Jun” yô Mimaki, 
melhorou o clima no templo Nikkyôji, desaparecendo os conflitos e 
melhorando a expansão religiosa”. 

O templo Nikkyôji, localizado no bairro Bosque da Saúde, per- 
maneceu durante vinte anos como templo central da Honmon- 
butsuryâ-shã em São Paulo. Em 1981, foi construído o novo templo 
Nikkyoji em Vila Mariana, tornando-se então o templo central da 
Honmon-butsuryú-shã do Brasil. Esta construção só foi possível 
graças ao empenho e à ajuda financeira dos fiéis de São Paulo e da 
matriz no Japão. 

Retrocedendo alguns anos, os seguintes fatos ocorreram com 
relação ao Grupo Taissen: foi transferido da Colônia União para o 
Centro da cidade de Lins, no dia 5 de maio de 1951, recebendo a 
denominação atual de templo Taissenji de Lins. No dia 12 de outu- 
bro, ocorreu a transferência do gohonzon e a instalação da estatueta 


* O Nitige Mimaki orientou a Honmon-butsuryô-shã Shinbokukai retornar à Honmon- 
butsuryú-shã e devolver o gohonzon. O gohonzon foi devolvido finalmente. 
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do Mestre Nitiren, esculpida por Hiroshi Hoshi. Entretanto, após 
essa época, das setenta famílias residentes nesta região, com a mu- 
dança dos japoneses para outras cidades, sobretudo para a cidade de 
São Paulo, em 1987, só restaram nove famílias. No templo Taissenji, 
ponto de partida da expansão religiosa da Honmon-butsuryú-shã, foi 
inaugurado um monumento e descerrado um busto de bronze em 
memória ao arcebispo pioneiro Ibaragui Nissui e também foi 
construído um ossário e depositário de cinzas. Em 1987, por oca- 
sião das comemorações do Centenário de Falecimento do Mestre 
Nissen, foi inaugurado o novo Salão de Cultos do templo. Originári- 
os do templo Níkkyôji, atualmente existem os templos Rentokuji, em 
Campinas, e Nyorenji, em Curitiba, inaugurados em 1982 e 1988, 
respectivamente. 


4 Nissui Ibaragui, o fundador 
4.1 Fundador e pioneiro 


A expansão da Honmon-butsuryâ-shã no Brasil, conforme foi 
explicado anteriormente, iniciou-se com o sacerdote Ibaragui e, a 
partir deste, com os sacerdotes educados no Brasil e com os tem- 
plos e fiéis que se desenvolviam de forma autônoma. Haviam ainda 
vários conflitos, mas eram todos resolvidos graças ao empenho do 
sacerdote Ibaragui. O auxílio e o relacionamento com o Japão deixa- 
vam muito a desejar, principalmente antes da Guerra, sendo que o 
único intercâmbio religioso que se tem notícia nesse período é a 
viagem realizada pelo sacerdote Ibaragui e pelo Sr. Matsubara ao 
Japão. Da matriz, só em 1955 é que vieram o 11º e 14ºSumo Pontí- 
fice Nissatsu Kajimoto e o Sacerdorte Nippaku Shimizu. 

Dessa forma, tendo em vista a distância entre o Brasil e o Japão, 
conforme foi comentado no início, o sacerdote Nissui Ibaragui po- 
deria ser considerado o fundador da religião Budista Honmon- 
butsuryú-shã do Brasil. Na realidade, o termo “fundador” está ins- 
crito no verso de um quadro do arcebispo que se encontra no Museu 
Histórico da Imigração Japonesa no Brasil, no prédio da Sociedade 
Brasileira de Cultura Japonesa: “Fundador e Pioneiro da religião Bu- 
dista Honmon-butsuryâ-shã do Brasil”. Podemos também citar o 
fato de que, por ocasião das comemorações do Centenário de Fale- 


98 


Hirochika Nakamaki 


cimento do Mestre Nissen, o Diretor do departamento de expansão 
da matriz mundial referiu-se ao sacerdote Ibaragui como “fundador 
da Honmnon Butsuryúshá do Brasil, Nissui Ibaragui”. 

Do ponto de vista dos estudos sobre religiões, Nobutaka Inoue 
afirma que um “mini-fundador” é aquele que se utiliza de seu carisma 
para converter os fiéis”. Será que o arcebispo Ibaragui não se encai- 
xa nessa definição? Ibaragui não chegou a conhecer pessoalmente o 
Mestre Nissen, pois quando este faleceu contava com apenas três 
anos de idade. Com o incentivo de seu segundo Mestre Genzui 
Mimaki, posteriormente recebendo o nome de Nichikyô, o arcebis- 
po Nissui Ibaragui veio ao Brasil. Em seu nome sacerdotal, Genju, 
cujo primeiro ideograma Gen é o mesmo de seu mestre Genzui, há a 
partícula ju, que é árvore, refletindo os anseios de seu mestre para 
que viesse a tornar-se “uma grande árvore”. Com o falecimento de 
Nichikyo, em 1912, seu filho Nissatsu Kajimoto passou a ser seu 
novo responsável e orientador. No entanto, sua visita assistencial ao 
Brasil só foi possível após o término da Segunda Grande Guerra. 
Conforme foi explanado anteriormente, a expansão religiosa até esse 
momento só se deu graças aos esforços dos que estavam no Brasil, 
o que constitui uma grande diferença em relação ao Havaí, que con- 
tou com o apoio da matriz; não se tem conhecimento de pessoa com 
personalidade semelhante à do arcebispo Ibaragui no caso do Havaí. 

Não há dúvidas de que Ibaragui foi o pioneiro e o fundador da 
Honmon-butsuryú-shã no Brasil; porém, não foi o único responsá- 
vel. Até o encontro com a família Mizoguchi não havia realizado 
nada efetivo no que diz respeito à expansão religiosa, nem haviam 
fiéis. O empenho pessoal e efetivo de Ibaragui na propagação só se 
deu após sua ligação com a família Mizoguchi, com o Sr. Matsuo, 
com o Sr. Matsubara, com a participação do sacerdote Teraoka e 
com a união dos esforços para a fundação do núcleo de cultos da 
Colônia União. Com a construção deste núcleo, Ibaragui tornou-se o 
sacerdote responsável, auxiliado por Teraoka. Devido ao falecimen- 
to precoce de Teraoka, o arcebispo Ibaragui acabou por tornar-se o 
“único” pioneiro e fundador. Seihan Sassaki, Nichizai Oikawa e 
Myôshun Teraoka iniciaram-se no caminho sacerdotal, tornando-se 
seus discípulos. Posteriormente um deles desligou-se de seu mestre 


25 Cf. Inoue 1985: 113. 
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mas, mesmo após a intensa integração e intercâmbio do Brasil com o 
Japão, através da vinda de sacerdotes ao país, os que mantiveram 
como mestre o sacerdote Ibaragui constituíam a maioria. A relação 
com seus discípulos ratificava sua condição de fundador e pioneiro. 
Mas o arcebispo Ibaragui não era o tipo de Mestre que impunha os 
seus pontos de vista aos discípulos, de tal forma que suportava até 
mesmo as divergências de opinião dos mesmos. 

Como característica de personalidade, Ibaragui era flexível e sem- 
pre sorridente, mas sabia ser rígido e rigoroso, conforme demons- 
trou na questão “vitoristas versus derrotistas”. Seu modo de expan- 
dir e propagar os ensinamentos era comedido e imbuído de grande 
humildade: “Como sou um simples humano, cheio de imperfeições, 
não sei fazer outra coisa senão pronunciar incansavelmente o Nam- 
myôhó-rengue-kyô.” “As alegrias dos fiéis são minhas alegrias, as 
suas tristezas e seus sofrimentos também são meus.” 

Sua personalidade em nada assemelha-se à imagem que temos de 
um fundador carismático. No entanto, essa qualidade não é necessá- 
ria para um fundador angariar o apoio dos fiéis. Como já foi dito, 
Ibaragui não era um fundador carismático, nem tão pouco um 
orientador poderoso, mas sim, mantinha-se bem próximo para ouvir 
as solicitações e anseios dos fiéis. Analisando a conjuntura e a con- 
dição de fundador e pioneiro de Ibaragui, não podemos deixar de 
levar em consideração o apoio e o auxílio extras recebidos durante a 
expansão. Como exemplo, podemos citar o caso do Sr. Yoneji 
Matsubara, primeiro chefe de grupo do núcleo religioso Taissen e 
dez anos mais velho que o sacerdote Ibaragui; era considerado um 
bom conselheiro, acompanhava o arcebispo em todas as suas visitas 
assistenciais e cultos residenciais, cedeu sua casa para a celebração 
de uma cerimônia matrimonial, por ocasião do segundo casamento 
do arcebispo Ibaragui, em 1950; nos momentos mais difíceis da 
questão “vitoristas versus derrotistas” o Sr. Matsubara deu todo o 
apoio e suporte necessários ao arcebispo. 

O arcebispo Nitige Mimaki, o primeiro sacerdote enviado pela 
matriz para auxiliar Ibaragui, tratava-o como se fosse um pai. O 
modo de praticar a fé, a vontade intensa de converter fiéis e de 
pronunciar constantemente o Nam-myóhô-rengue-kyô, a humildade 


2% Mizoguchi 1987: 11. 
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e o fato de nunca ter proferido palavras que demonstrassem fraque- 
za, tudo isso emocionava o arcebispo Mimaki, que acreditava estar 
recebendo os verdadeiros ensinamentos da prática da fé”. O arce- 
bispo Mimaki presenciou os últimos momentos de Ibaragui, antes de 
sua morte, no dia 1º de novembro de 1971, aos 84 anos de idade. Já 
sem voz, Ibaragui escreveu, perguntando: “Quando morrerei?.” O 
arcebispo Mimaki respondeu, dizendo-lhe: “Já é chegado o momen- 
to de retornares ao local onde teu Mestre se encontra e te esperas”; 
a partir desse momento nada mais foi dito. A cerimônia fúnebre foi 
celebrada pelo arcebispo Nitige Mimaki e seu corpo foi sepultado no 
cemitério da cidade de Lins. 

Em 1987, após a celebração do Grande Culto em comemoração 
ao Centenário de Falecimento do Mestre Nissen, foi realizado o Cul- 
to de 17º Ano de Falecimento do arcebispo Nissui Ibaragui, junta- 
mente com a inauguração do novo salão de cultos do templo Taissenji 
em Lins, contando com a honrosa presença de fiéis vindos do Japão. 
Desta forma, com a celebração de cultos póstumos em memória ao 
Mestre Nissui Ibaragui, mantém-se sua imagem de “pioneiro e fun- 
dador” e, para os fiéis da Honmon-butsuryú-shã do Brasi?l, o arce- 
bispo Ibaragui pode ser consagrado como o “primeiro antepassado”. 
Em homenagem ao arcebispo, a rua principal onde se localiza o tem- 
plo Nikkyôji, em São Paulo, leva o seu nome: Rua Ibaragui Nissui. 


4.2 Intercâmbio religioso entre o Brasil e o Japão 


Nos últimos anos de vida do arcebispo Ibaragui, o intercâmbio 
religioso entre o Brasil e o Japão intensificou-se. A influência de 
Nissui Ibaragui como fundador e pioneiro já não se fazia tão presen- 
te e, paralelamente, o apoio e o auxílio da matriz fortaleciam-se pro- 
gressivamente. A função de responsável, no que diz respeito à rela- 
ção mestre-discípulos, passou a ser exercida pelos Sumos Pontífi- 
ces e arcebispos vindos do Japão; sacerdotes também iam ao Japão, 
para o aperfeiçoamento nos estudos religiosos. Após a Grande Guerra, 
em 1952, o arcebispo Ibaragui e o Sr. Yoneji Matsubara foram ao 
Japão para participar das Comemorações do 700º Aniversário de 


2” Entrevista com o Nitige Mimaki. 
2 Idem 
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pronunciamento do primeiro Nam-myôhô-rengue-kyô pelo Mestre 
Nitiren. Em 1964, a convite da matriz, Nissui Ibaragui foi novamen- 
te ao Japão, desta vez para receber uma condecoração por seus 
méritos; os sacerdotes que iniciaram sua carreira sacerdotal no Bra- 
sil também foram convidados. Conforme consta na autobiografia de 
Ibaragui, em março de 1965, o sacerdote Seihan Sassaki “ficou sob 
os cuidados e responsabilidade do bispo Seiko Mizutani, do templo 
Myôsenji”, em Tóquio, e o sacerdote Nichizai Oikawa “durante dois 
anos frequentou a escola de formação e aperfeiçoamento religioso 
da matriz, em Quioto, e paralelamente estagiou no templo Seifúji, em 
Osaka, sob a responsabilidade do bispo Genjun Nishimura”. 

Nessa mesma época, o arcebispo Ibaragui foi convidado a 
celebrar cultos em vários locais do Japão, durante três meses 
“recebendo tratamento de príncipe”, lembra emocionado. Em ju- 
lho do mesmo ano, a matriz mundial enviou ao Brasil o discípulo 
do bispo Nitiji Nishimura, 18º Sumo Pontífice, arcebispo Nitige 
Mimaki, na condição de Supervisor dos templos da Honmon- 
butsuryô-shã do Brasil. O arcebispo Mimaki possui relação 
parentesca com o bispo Nitikyô Mimaki, 4º Sumo Pontífice, mestre 
do arcebispo Ibaragui. 

A aceleração do desenvolvimento e da estabilização da Honmon- 
butsuryô-shã do Brasil deu-se graças à vinda de sacerdotes 
orientadores e à permanência dos mesmos no país e também devi- 
do ao estreitamento das relações entre o Brasil e o Japão. Até 1984, 
vieram ao Brasil cinco supervisores gerais, sendo que os arcebis- 
pos Nitige Mimaki e Nitido Fujimoto vieram por duas vezes. Entre 
1965 e 1984 foram enviados cerca de vinte sacerdotes; no entanto, 
a partir de 1984, com as restrições para a emissão de vistos de 
permanência, tornaram-se difíceis o envio de sacerdotes e a estada 
dos mesmos por períodos prolongados. Devido a esses proble- 
mas, o Brasil retorna a sua condição anterior, na qual somente os 
sacerdotes que tiveram sua formação no país tinham que levar 
adiante a propagação religiosa. Mas, por ocasião das comemora- 
ções do Centenário de Falecimento do Mestre Nissen, foram envi- 
ados sacerdotes com a função de supervisionar os preparativos 
dos festejos. A partir de 1970, foram enviados ao Japão sacerdotes 
de descendência japonesa, como por exemplo o sacerdote Kyôõei 
Suzuki, assim como o sacerdote não descendente Kyôhaku Cor- 
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reia, com a finalidade de se aperfeiçoarem nos estudos religiosos; 
com isso, estabeleceu-se uma maior individualidade dos sacerdo- 
tes brasileiros. 


4.3 A situação das atividades 


Consta em sua autobiografia que Ibaragui era favorável ao regi- 
me de permanência provisória dos sacerdotes e de permuta dos 
mesmos, acreditando ser esta a nova tendência da Honmon- 
butsuryú-shã do Brasil. Haviam entre os sacerdotes aqueles que 
não aceitavam o sistema, mas Ibaragui imparcialmente manifesta- 
va sua aprovação ao incentivo do Supervisor Geral. No entanto, o 
arcebispo Ibaragui encerra sua autobiografia sem mencionar seus 
anseios e suas esperanças sobre o futuro e os caminhos da 
Butsuryúshô do Brasil. Portanto, gostaria de citar, por último, as 
transformações ocorridas após o falecimento do arcebispo Nissui 
Ibaragui. Em primeiro lugar, devo mencionar o uso cada vez mais 
frequente da língua portuguesa nos templos. A partir da segunda 
geração de descendentes, na qual o uso do português é corriquei- 
ro, passou-se também a utilizá-lo nos ensinamentos religiosos e 
nas reuniões, alternadamente com o japonês. Essa tendência teve 
início na década de 70, a partir das associações dos jovens e das 
crianças, não havendo a possibilidade de retrocesso; panfletos 
explicativos são editados em português. 

Foi nessa conjuntura que os nisseis, segunda geração, iniciaram 
seu ingresso na carreira sacerdotal. Até 1987 foram ordenados sete 
sacerdotes nisseis; além destes, dois sacerdotes de descendência 
não japonesa foram ordenados. No entanto, os fiéis fervorosos de 
origem não nipônica não somam mais que dez ou vinte pessoas, 
mesmo no templo Nikkyôji de São Paulo. 

Em segundo lugar, surgiu uma cerimônia religiosa “à moda brasi- 
leira”. Trata-se do “batizado budista” (cerimônia de iniciação ao Bu- 
dismo); no entanto, em muito pouco assemelha-se ao batizado da 
religião católica. Qualquer criança filho de fiel poderá receber o ba- 
tismo. Os “padrinhos” e “madrinhas” são escolhidos e o dever dos 
mesmos é auxiliar os pais na educação e no bom encaminhamento 
dos seus afilhados. No templo Nikkyôji de São Paulo cujo responsá- 
vel é um sacerdote nissei, esta cerimônia é realizada desde 1980.Tam- 
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bém são realizadas cerimônias de enlace matrimonial. O primeiro 
casamento foi realizado no dia 18 de dezembro de 1965, cuja ceri- 
mônia foi celebrada pelo arcebispo Nitige Mimaki, logo após sua 
chegada ao Brasil. Como os casamentos são também muito frequen- 
tes no Japão, não podemos dizer que essa cerimônia foi herdada dos 
costumes brasileiros. Quanto ao Natal, não há comemoração nos 
templos, apesar dos filhos dos fiéis participarem dos festejos em 
suas escolas. 

No que diz respeito ao relacionamento com outras seitas budis- 
tas, na cidade de São Paulo foi criada a “Legião Budista”, mas logo 
depois de sua criação o templo Nikkyôji desligou-se da entidade. 
Nos templos do interior do Estado de São Paulo existe o intercâmbio 
com outras seitas; por exemplo, em Mogi das Cruzes e Presidente 
Prudente, a ButsuryÔ-shâ participa das comemorações em memória 
aos imigrantes falecidos. Os templos também dedicam-se ao inter- 
câmbio com os diversos setores da colônia japonesa. Por exemplo, 
anualmente realiza-se o Bazar Beneficente no templo Nikkyôji, desde 
1966, cujos lucros são integralmente revertidos para as associações 
beneficentes da colônia. Ainda no templo Nikkyôji foi criado em 
1984 o “Grupo de Voluntários Bosatsu”, com o objetivo de prestar 
auxílio às diversas entidades assistenciais, assim como oferecer con- 
sultas médicas e jurídicas gratuitamente. 

A Honmon-butsuryâ-shã do Brasil está passando por grandes 
transformações, com a substituição natural dos imigrantes japone- 
ses pelos novos dirigentes nisseis e sanseis e o ingresso de um nú- 
mero cada vez maior de fiéis não-descendentes. Com o passar dos 
anos, a época do fundador e pioneiro Nissui Ibaragui já terá se trans- 
formado em passado. 
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O Budismo no Oeste Paulista: 
imigração, desenraizamento e 
ocidentalização 


José Artur Teixeira Gonçalves” 


Uma cidade, um campo, de longe são 
uma cidade e um campo, mas à medida 
que nos aproximamos, são casas, árvores, 
telhas, folhas, capins, formigas, pernas 
de formigas, até o infinito. 

Blaise Pascal 


1 Introdução 


Pretendemos investigar neste capítulo o significado da transplan- 
tação do Budismo para o Ocidente através da avaliação da experiên- 
cia vivida no Oeste Paulista, terceira maior concentração de budis- 
tas do Estado de São Paulo!. O objetivo é captar as múltiplas estra- 
tégias de adaptação e transformações sofridas pela religiosidade ori- 
ental após os 83 anos de imigração japonesa na região. 

Os dados demográficos mais recentes de que dispomos ressal- 
tam a importância da religiosidade oriental em nosso contexto atual. 
Em 1991, 7.805 pessoas declararam professar o Budismo na 
mesoregião de Presidente Prudente?. Está claro que em larga medida 


* Professor na Universidade do Oeste Paulista (UNOESTE) e doutorando em Histó- 
ria na Universidade Estadual Paulista (UNESP). 

" Cf. Instituto Brasileiro de Geografia e Estatística 1991. Adotamos o termo Oeste 
Paulista para designar a mesoregião de Presidente Prudente, composta ainda por 
municípios de importância regional tais como Tupã, Adamantina e Dracena, evitan- 
do as terminologias Sorocabana e Alta Paulista.1.383, Álvares Machado: 118. 
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este fato deve-se ao processo maciço de imigração japonesa nas 
duas primeiras décadas do século XX para as fazendas de café da 
região e outras áreas do Estado de São Paulo. 

Do final dos anos 20 até os dias de hoje, a experiência do Budis- 
mo modificou-se, ganhando inúmeros contornos. A religião já foi a 
segunda em número de adeptos, nos anos 40, e hoje já não conta 
mais com a adesão integral de descendentes de origem japonesa, 
embora consiga atrair um crescente número de simpatizantes não 
nikkeis. 

Nossa análise centra-se justamente nesse paradoxo da experiên- 
cia do Budismo étnico, que apresenta, por um lado, a ocidentalização 
ou “globalização”* da religiosidade, e por outro, o “desenraizamento” 
dos orientais de terceira e quarta gerações da religião ancestral. Gos- 
taríamos de apreender as particularidades do processo de assimila- 
ção e adaptação religiosa em nosso campo de estudo. 

A noção de quadro em movimento, com diferentes significados e 
experiências históricas distintas, norteia o presente estudo*. Caberia 
então, procurar religar aqui estas múltiplas significações, a começar 
por uma reconstituição dos variados matizes do quadro do Budismo 
étnico no Oeste Paulista. 


Matizes da religiosidade japonesa em Presidente Prudente 


Vida Religiosa IS TONS LTS E Desenraizamento 
do grupo Familiar étnico de étnico cia E 
Nikkei missões Ea no ap 


Manifestações | * Cultos familiares | « Proselitismo | * Conversões ao | « Ocidentalização 
* Casamentos * Fundação Cristianismo * Permeabilidade aos 
intraétnicos de templos | * Criação de grupos | não nikkeis 
* Bonzos não * Organização | evangélicos e * Sôka Gakkai 
profissionais institucional católicos * Reiyukai 


| Linha do tempo | Década de 20 a 40 | Déc. de 40 a 50 | A partir de 50 1960 em diante 


? Presidente Prudente: 2.253 budistas; Tupã: 2.331, Adamantina: 1.994; Dracena: 
3 Cf. Usarski 2002. 
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2 Matizes de um quadro 


Ao avistar um quadro de longe, nossos olhos não conseguem 
captar todos os seus tons e sub-tons. À medida que nos aproxima- 
mos conseguimos focalizar com nitidez quer as mínimas nuances, 
quer os contornos que mal distinguíamos pelo olhar telescópico. 

O Budismo no Brasil, e de modo mais amplo no Ocidente, tam- 
bém forma um quadro que ganha nitidez de acordo com nossa pro- 
ximidade ocular. Partindo deste pressuposto pleno de implicações 
metodológicas, procuraremos, antes de mais nada, distinguir os tons 
que compõem o Budismo em nossa região de análise, verificando ali 
uma gama de “Budismos” existentes. 

O quadro conceitual proposto por Usarski* parece-nos bastante 
adequado para categorizar o Budismo brasileiro e instiga-nos a ob- 
servar nuances particulares de sua tipologia, que distingue o Budis- 
mo de raízes étnicas e o Budismo de conversão, este por sua vez, 
engloba tanto o Budismo “ocidentalizado” como o Budismo repre- 
sentado por um público elitizado e intelectualizado. 

Em nosso case study, podemos perceber alguns contornos, que 
se traduzem no quadro acima: Budismo étnico (familiar e de mis- 
sões); um período de transição que vamos denominar “desen- 
raizamento étnico”, e o Budismo de conversão. 

Podemos entender esta categorização como um quadro heurístico, 
formulado não a priori, mas a partir da análise da experiência con- 
creta do Budismo no Oeste Paulista. Vejamos como se compõem as 
suas tonalidades. 


3 Budismo de imigração 
3.1 Budismo étnico familiar 


Estritamente vinculada à imigração japonesa, a primeira etapa do 
Budismo no Brasil foi denominada Budismo de imigração ou Budis- 
mo de “raízes étnicas”. Esta fase assumiu dois contornos: um fami- 
liar, antes da organização oficial dos cultos, e outro missionário, cujo 
fluxo maior desencadeou-se a partir de 1940. 


* Cf. Lepetit 1998: 87. 


109 


O Budismo no Brasil 


Os primeiros japoneses estabeleceram-se na região de Presidente 
Prudente quase uma década depois de iniciado o processo de imigra- 
ção japonesa para o Brasil. Os colonos pioneiros chegaram nas 26º e 
34º levas, entre 1917 e 1922. Contratados para trabalhar em fazen- 
das de café, os imigrantes desembarcaram nas estações da estrada 
de ferro Sorocabana de Indiana e Álvares Machado. 

É possível inferir, de modos regressivos, que a maioria dos japo- 
neses a desembarcar na região eram budistas, apesar do Xintoísmo 
ser a religião oficial do Japão no período Meiji (1868 a 1946)º. Nossa 
afirmação baseia-se numa contagem demográfica de 1940, segundo 
a qual apenas 40 imigrantes declararam-se xintoístas. O número é 
bastante inferior ao de budistas. Parece-nos importante notar que, 
ao distinguir budistas de xintoístas, a contagem demográfica não 
reduziu a religiosidade dos imigrantes a definições imprecisas ou 
com conotações discriminatórias, como ocorrera anteriormente”. 

Em 1940, a religião budista era a segunda em número de adeptos 
em Presidente Prudente, com 5.634 praticantes, todos exclusiva- 
mente japoneses. A religião superava em número de adeptos o Espi- 
ritismo e Protestantismo. Cremos que o alto número não possa ser 
explicado exclusivamente pelo fator de fundação, neste ano, de um 
primeiro templo budista. Ao contrário, os números mostram a im- 
portância da religião no cotidiano dos imigrantes, na zona rural e no 
âmbito doméstico. 

Percebemos num primeiro momento, que vai da chegada dos 
colonos em 1917 até 1940, um Budismo de tipo familiar. Submeti- 
dos a trabalhos pesados em um país de cultura contrastada a sua, os 
japoneses viram na religião ancestral uma forma de cultuar suas 
origens, e de manter viva uma identidade cultural e étnica. O culto 
aos antepassados — por ser um dos traços importantes do Budismo — 
reforça nos imigrantes sua ligação às origens, às raízes deixadas no 
Oriente. 


* Cf. Usarski 2002. 

* Cf. Eliade 1995: 271-276. 

? Maeyama nota que ao desembarcar no Brasil, os imigrantes foram definidos em 
termos religiosos como “acatólicos”, por oposição à religião “oficial” brasileira. 
Da mesma forma, o autor contra-argumenta que os japoneses eram “virtualmen- 
te budistas” em sua chegada, uma vez que o Budismo confundia-se com sua 
niponicidade. Cf. Maeyama 1973a: 248. 
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O papel da organização familiar foi fundamental nesta primeira 
fase, embora argumente-se que as famílias aqui fixadas não eram 
compostas por linhagens de primogênitos, que portanto não teriam 
por direito tanto a herança material como a herança espiritual, o culto 
aos antepassados. A tese* pode ser válida, mas não anula, a nosso 
ver, o papel desempenhado pelos grupos familiares na primeira for- 
ma de manifestação do Budismo no Brasil. 

Os cultos budistas relacionam-se de forma bastante direta com 
os ciclos biológicos e sociais: nascimento, casamento, morte. À 
medida que permaneciam na terra nova, os japoneses precisavam de 
rituais capazes de dar significado às suas vidas, capazes de religá-los 
a uma origem, na qual pudessem reconhecer-se e afirmar-se. Desta 
forma, os cultos, casamentos e exéquias eram organizados pelos 
imigrantes que detinham conhecimento dos rituais, todos eles leigos. 

Maey ama fala de uma organização precária do serviço religioso, 
realizado como “medida de emergência”. “Em caso de luto, alguém 
da comunidade que recordava, ainda que sejam fragmentos da siitra 
budista, era chamado para ofertar um réquiem amador ao morto. 
Em qualquer shokuminchi (colônia), geralmente havia esses tipos de 
bonzos não-profissionais, “feitos na hora”, ou “ledores de siitra” (okyo 
yomi).”º Maeyama cita também outras formas de improvisação do 
Budismo, como os “toscos” tabletes de madeira sem pintura onde 
eram gravados os nomes dos falecidos, ou o “simples caixote pinta- 
do” que servia de butsudan, o altar doméstico budista. 

Longe de supor que as atividades religiosas foram completamen- 
te “postas de lado” ou “quase esquecidas”, o que percebemos no 
fenômeno é uma adaptação, uma apropriação das práticas em um 
novo contexto, o que não significa um abandono da religião apenas 
porque não havia uma condução oficial. 

Mesmo que aceite-se como realidade uma certa “desqualificação” 
religiosa dos primeiros imigrantes, entendida enquanto ausência da 
herança imaterial do ie e, portanto, dos cultos aos ancestrais, não 
podemos negar que a religião nesta primeira fase antes da implanta- 
ção dos templos é certamente um elemento importante na reconstru- 
ção de sua identidade deixada para trás. 


* Cf. Maeyama 1973b. 
º Ibid.: 433. 
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Os grupos familiares funcionavam como suporte para reconstituir 
os cacos de sua cultura fragmentada, preservando-se a estrutura 
étnica, mantida através de casamento intraétnico, e preservando-se 
o que se podia da religião ancestral. 

Uma pesquisa realizada por Butsugam demonstra a alta frequên- 
cia de casamentos de nikkeis com também descendentes de japone- 
ses!º, Para se ter uma idéia, dos 28 casamentos de nikkeis registrados 
no Cartório de Registro Civil de Presidente Prudente no ano de 1945, 
nenhum fora interétnico. O casamento era, desta forma, uma manei- 
ra eficiente de preservar na família as tradições religiosas, lingiiísti- 
cas e culturais trazidas do Japão. 


3.2 Budismo étnico de missões 


Apenas na década de 40 os cultos budistas vão se organizar ofi- 
cialmente. Embora o processo tenha sido tardio em relação ao start 
imigratório, houve precocidade em relação a outras regiões do Esta- 
do de São Paulo e do Brasil. O templo Nissenji, fundado em Presi- 
dente Prudente no ano de 1940, foi o segundo criado no Brasil. 
Mantém uma rede importante de fiéis, permanecendo enraizado numa 
estrutura étnica. 

O templo insere-se no Budismo Honmon Butsuryâ-shã, o mais 
antigo viés da religião no Brasil. No célebre vapor Kassato Maru, que 
aportou em Santos no ano de 1908, “já se encontrava aquele que 
seria o precursor do Budismo no Brasil, mestre Nissui Ibaragui (1887- 
1971)”!, Nissui fundou além do Nissenji, outros templos pelo Esta- 
do. Atualmente, são onze templos no Brasil, seis em São Paulo. 

Pouco depois da fundação do templo, a eclosão da Segunda Guer- 
ra Mundial diminuiria o processo de expansão do Budismo no Brasil. 
Rompidas as relações com o Japão, o país conteria o fluxo migrató- 
rio japonês. O Nissenji continuou as suas atividades durante a guer- 
ra, segundo o bispo Sentoku, embora tenha ocorrido “um recolhi- 
mento natural”. 


o Cf. Butsugam 1973: 31-35. 
H Informação prestada pelo bispo Sentoku, responsável pelo templo Nissenji, atra- 
vés de questionário. 
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Aproximadamente quinhentos fiéis estão associados no momen- 
to à sede local. Diariamente realizam-se cultos pelas manhãs, antes 
do início das atividades profissionais dos adeptos, com a prática da 
pronúncia do mantra sagrado namu myou hou ren gue kyou. Os 
ensinamentos são ministrados pelo bispo Sentoku. 

A composição social do templo é bastante variada. No entanto, 
há predomínio de fiéis descendentes de japoneses. A composição 
original mantém-se preservada com conotação fortemente étnica: 
apenas de 15% a 20% não são nikkeis. Os ritos também seguem a 
língua original, muitos deles ainda sem tradução para o português, o 
que restringe, de certa forma, a participação de brasileiros que não 
conhecem japonês ou sânscrito. 

A organização local preserva laços com a sede japonesa. Em 2002, 
uma comitiva partirá, juntamente com representantes de outros tem- 
plos brasileiros, rumo ao Japão para a comemoração dos 750 anos 
do estabelecimento do mantra sagrado. A celebração, nos dias 12 e 
13 de outubro, será presidida pelo Sumo Pontífice, o “papa budista”, 
Nitijyo Nozaki. 

Além do Nissenji, outros dois templos são representantes do já 
qualificado Budismo étnico de missões. 

Nos anos 50, após a guerra, o Budismo missionário voltaria a 
crescer. Fundam-se nesta época, em Presidente Prudente, duas co- 
munidades derivadas do Jôdo Shinsháã, Otani e Nishi. O estabeleci- 
mento dos templos inscreve-se num processo maior vivido pelo 
Budismo na referida década, quando a religião conheceu um amplo 
processo de expansão para o Ocidente, com o fluxo missionário 
desencadeado pelos amidistas. 

O templo Hompa Hongwanji, da linha Nishi, foi o primeiro a es- 
tabelecer-se, em 1952. A criação do templo ocorreu no mesmo ano 
da introdução do Budismo Terra Pura no Brasil, data significativa, 
por representar a solidificação de uma postura de proselitismo da 
religião budista não apenas no país, mas no Ocidente. 

Os fundadores foram catorze imigrantes, hoje relembrados com 
grande reverência pelos fiéis do Hompa. “A situação do imigrante 
naquele tempo não era boa. Eles não tinham sequer representantes 
de sua religião”, lembra o monge Kenyru Takahashi, sobre o signifi- 
cado da ampliação missionária do Budismo oficial. 

A comunidade mantém hoje, quase 50 anos depois de sua funda- 
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ção, uma composição étnica bastante parecida. É freqiientada por 
alguns isseis e por um predominante número de nisseis. “Nisseis que 
ainda falam o japonês”, ressalva o reverendo Takahashi. A maioria 
dos frequentadores tem entre 60 e 70 anos. 

Aproximadamente quatrocentos famílias de toda a região são as- 
sistidas pelo Hompa Hongwanji. O número é expressivo em um uni- 
verso onde os templos budistas tradicionais não atingem um contin- 
gente de massas. No entanto, o monge Takahashi tem constatado 
uma queda do número de praticantes do Budismo. Uma das razões 
seria a dificuldade de adaptação dos nikkeis de terceira e quarta gera- 
ção aos costumes dos ancestrais, associada a barreiras linguísticas. 

Quatro anos após o estabelecimento da religião Nishi, foi funda- 
do o templo da linha Otani, o Nambei Honganji. Interessante notar 
que historicamente, estabeleceu-se no Brasil, em 1952, o primeiro 
templo Otani. No mesmo ano, mas um pouco depois, fundou-se o 
templo Nishi. Em Presidente Prudente deu-se o contrário: os missi- 
onários Otani chegaram à região apenas em 1956. 

“Os missionários vieram a pedido dos imigrantes que aqui residi- 
am e que desejavam seguir os ensinamentos de Buda. A intenção não 
era catequizar ninguém. Era dar amparo espiritual para os japoneses 
que não queriam se converter à religião dos patrões nas fazendas de 
café”, avalia o reverendo Benjamin Hideaki Watanabe, nissei, profes- 
sor de língua japonesa, filho do monge Bunsho Watanabe, responsá- 
vel pelo templo. 

Hoje, trezentas famílias da região ligam-se à igreja. Como tam- 
bém ocorre nos templos Nishi e Honmon ButsuryÔ-shã, a maioria 
dos fiéis é de origem nipônica. Interessante notar o alto grau de 
formação cultural dos adeptos. Os frequentadores têm entre 50 e 80 
anos, e boa parte possui formação no ensino superior. Em geral, são 
pessoas da classe média, profissionais liberais, educadores, comer- 
ciantes e agricultores. 

Muitos membros simpatizantes participam dos cultos, mas o 
número de fiéis tende a se manter estável, na avaliação de Watanabe. 
O religioso tem constatado uma certa aproximação de não nikkeis 
interessados em conhecer o Budismo. As diferenças lingiiísticas, 
contudo, dificultam uma conversão em larga escala, o que, aliás, 
não está nos propósitos da própria instituição. 
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Ao mesmo tempo em que os grupos budistas organizavam-se e 
expandiam-se, um processo contrário, de contínuo desenraizamento, 
instalava-se no universo nikkei, processo este que modificaria deci- 
sivamente o quadro da religião budista no Oeste. 

O fenômeno pode ser verificado numa curva descendente que 
emerge dos recenseamentos de 1940 e 1950. Na primeira contagem, 
os fiéis budistas eram mais de 5.634. Uma década depois, a religião 
perdera 50% dos adeptos, caindo para 2.833. Como podemos en- 
tender esta baixa significativa? 

Certamente a explicação não pode partir de fatores exclusiva- 
mente extrínsecos à colônia japonesa, como guerra, interrupção da 
imigração, proibições de reuniões públicas dos japoneses pelo estado 
getulista, entre outras. Como é bastante conhecido, o nacionalismo 
getulista e a Segunda Guerra Mundial vão provocar um interregno 
de quase dez anos na expansão do Budismo no Brasil. 

Os elementos citados podem ter contribuído para um “retrai- 
mento” religioso, como já foi apontado, mas devemos buscar com- 
preender qual a significação cultural do fenômeno. 

A migração, mais do que um deslocamento no espaço, é o desloca- 
mento de um universo cultural para outro, de desenraizamento de uma 
cultura. O imigrante é, para usar um termo caro à sociologia america- 
na, um uprooted, um desenraizado. São dois lados da mesma moeda 
tanto a busca pela preservação dos rituais budistas como forma de 
construção de uma identidade, quanto o desenraizamento da religião, a 
construção de novos valores e práticas no mundo ocidental. 

É preciso sondar para onde “migraram” estes nikkeis. Num 
primeiro momento, o Cristianismo!? parece ter sido a alternativa 
de integrarem-se no novo contexto sócio-cultural, de apropria- 
rem-se das novas práticas e representações ali configuradas. 

Uma rápida análise prosopográfica sobre os primeiros imigrantes 
revelaria já um componente de mudança e de adaptação religiosa no 
Oeste. Entre os pioneiros encontramos os criadores do Círculo Ca- 
tólico Estrela da Manhã, Dr. Pedro Onishi, professora Sofia Dobashi, 
e Thomaz Makiyama?. 


2 A integração desses imigrantes às religiões espíritas ainda merece um estudo 
aprofundado no contexto brasileiro. 
3 Cf. Relação de pioneiros japoneses em Presidente Prudente 1968. 
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O Círculo Católico Estrela da Manhã é uma organização católica 
cujo objetivo é o de evangelizar os jovens nikkeis. Foi criado em 
Presidente Prudente no ano de 1953. Trinta anos antes, havia se 
estabelecido na cidade de Álvares Machado!! o monsenhor Domin- 
gos Nakamura, sacerdote japonês enviado a região Oeste pelo Vaticano, 
a pedido do bispo de Botucatu, Dom Lúcio Antunes Filho. O Círculo 
é em ampla medida fruto do trabalho de proselitismo católico entre 
os imigrantes. 

Na segunda metade dos anos 60, foi criada a Panip (Pastoral 
Nipo-Brasileira), com objetivo de ampliar ainda mais a conversão de 
descendentes japoneses e unificar a evangelização na comunidade. 
No interior de São Paulo, a pastoral é coordenada em Tupã. 

As igrejas evangélicas também atraíram fiéis nipônicos, ou saí- 
dos do Budismo ou desvinculados dos cultos japoneses. A Holines 
Kiyokai, fundada há 63 anos em Presidente Prudente, é uma deno- 
minação evangélica composta por aproximadamente 90% de fiéis 
nikkeis. O templo, coordenado pelo pastor Hiroshi, realiza cerimôni- 
as bilíngiies. Primeiro, a leitura do evangelho é feita em japonês, e 
depois em português. 

Esses dois exemplos servem para nos mostrar uma efetiva 
integração dos japoneses nos cultos religiosos católicos, que tam- 
bém precisaram adaptar-se para atender aos imigrantes e seus des- 
cendentes. Em que medida as conversões ao catolicismo foram efe- 
tivas ou se os fiéis cristãos também preservaram os cultos aos ante- 
passados e outros costumes budistas é uma questão controversa 
que precisa de um estudo específico, o que não é o propósito do 
presente artigo. 

Fica evidente, nos dias de hoje, o desenraizamento a que nos 
referimos para caracterizar uma fase de transição vivenciada no uni- 
verso nikkei e no Budismo nos anos 50. O fenômeno alterou profun- 
damente o significado do Budismo étnico. Atualmente, ao coxntrário 
do que ocorria nos anos 40, ser budista não significa ser japonês, 
nem ser japonês significa ser budista. 


4 A cada dois anos, realiza-se um congresso de jovens católicos nikkeis em Álvares 
Machado. O município possui o único cemitério exclusivamente japonês no Bra- 
sil. Tombado pelo Condephat estadual, ainda está para ser feito um estudo que 
resgate sua importância histórica e cultural. 
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Os dados do último censo demográfico publicado mostram como 
há um descompasso entre etnicidade e religião budista. Segundo a 
contagem de 1991%, vivem no Oeste Paulista 7.805 budistas. No 
entanto, cruzando-se os dados com o número de descendentes 
nipônicos na mesma região (18.552 pessoas), torna-se visível o 
“desenraizamento” étnico de que falamos. 

Alguns entrevistados apontam o esquecimento da língua japone- 
sa, verificado especialmente entre os nikkeis de 3º e 4º geração, 
como o principal responsável pelo desenraizamento étnico do Budis- 
mo como já vimos, os cultos e sutras conservam-se em línguas 
orientais, quer em japonês quer em sânscrito. Apesar de a linguagem 
ser entendida como elemento imprescindível da cultura de um povo, 
o desenraizamento comporta outras formas de não adaptação cultu- 
ral no sistema religioso dos antepassados. 

Estudantes universitários nikkeis entrevistados para a realiza- 
ção deste artigo!*, associaram o Budismo à religião de “velhos”, 
“coisa dos meus avós”. A religião japonesa assume nas falas o 
lugar do outro, do desconhecido, com o qual não mais há identifi- 
cação. 

Seria possível pensar hoje numa crise da identidade japonesa? 
Talvez seja mais conveniente reformular a pergunta e questionar se a 
religião hoje serviria como instrumento de construção ou de resgate 
de uma identidade nipônica. Uma resposta para esta questão implica- 
ria em uma especulação sobre o próprio futuro do Budismo enquan- 
to religião étnica. 


5 Ocidentalização 


A ocidentalização do Budismo implica em contornos mais com- 
plexos do que a simples presença da religião no Ocidente. Como 
pudemos perceber, sob muitos aspectos o Budismo trazido ao Brasil 
via imigração permanece atrelado às raízes étnicas de seus 
frequentadores. Já a ocidentalização implica, em primeiro lugar, uma 
adaptação, e também incorporação, de suas práticas à cultura Oci- 


“ O resultado do Censo 2001, a sair em breve, poderá esclarecer se esta clivagem 
étnica mantém-se estávcl ou se apresenta novas conformações. 
'º Sondagem aleatória. 
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dental e, em segundo lugar, um proselitismo empenhado na conver- 
são de um número maior de pessoas, que não se identificam por 
laços étnicos. 

Procuramos examinar aqui duas situações vivenciadas em nosso 
campo de análise, experiências estas que se situam para além de uma 
polarização entre um Budismo “fechado” em torno de um grupo 
étnico e o de um Budismo fast food, pronto a ser consumido pelos 
modismos ocidentais. 

Mesmo o Budismo étnico tem se mostrado permeável ao univer- 
so ocidental e absorvido fiéis sem origem nipônica. No templo Nambei 
Honganji de Presidente Prudente, um jovem de 21 anos, não nikkei, 
está se preparando para receber a formação de monge budista. A 
experiência, como veremos, nos leva a refletir sobre uma ociden- 
talização do público das religiões budistas, ainda que lenta nos cultos 
tradicionais. 

Em contrapartida, o Ocidente vem recebendo movimentos 
neobudistas que propagam os ensinamentos orientais de um modo 
bastante rápido, alcançando, em casos como o da Sociedade Religi- 
osa Reiyukai, números espantosos. Mais adiante também procurare- 
mos passar em revista a trajetória destes cultos, em percurso inicia- 
do nos anos 60 pela Sôka Gakkai. 


5.1 Ocidentais no templo 


Lentamente os brasileiros sem ascendência nipônica vão se in- 
troduzindo nos templos do Budismo tradicional em Presidente Pru- 
dente. Esses fiéis representam entre 15% e 20% dos adeptos do 
Nissenji””, mas compõem números bem menores nos outros dois 
templos. No entanto, não deixa de ser significativo o fato de que 
estejam se convertendo a uma religião oriunda de um universo cultu- 
ral e lingiiístico completamente diverso. 

A integração desses fiéis ocidentais implica não somente numa 
conversão à doutrina. Como muitos textos religiosos e mantras não 


” “No nosso templo ainda contamos com um número reduzido de fiéis não nikkeis, 
aproximadamente 15% a 20%. Mas já temos templos, a exempio do de Curitiba, 


que já é de 90% de fiéis os não descendentes. Inclusive 6 próprio bispo não é 
descendente”, relata o bispo Sentoku. 
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estão traduzidos, um esforço adicional do fiel seria o de aprender seu 
idioma de origem para poder compreender o significado das práticas 
e crenças. Implica em um mergulho na própria cultura oriental. 

Foi o fascínio exercido por uma cultura diferente da sua que 
levou o lavrador Renato Nandim de Sousa, hoje com 21 anos e cur- 
sando a faculdade de Letras, a converter-se ao Budismo. A assimila- 
ção aconteceu aos poucos e, atualmente, o fiel se prepara para in- 
gressar na vida de monge budista da escola Otani. 

Os pais de Renato trabalharam muitos anos em fazendas de pro- 
prietários japoneses, em Pereira Barreto, município onde ainda resi- 
de. A convivência despertou o interesse do jovem para a cultura de 
seus patrões. A atração levou-o a aprender as primeiras palavras em 
japonês e ensinamentos orientais com os próprios patrões. Seu de- 
sejo de conhecer cada vez mais o universo japonês levou-o a fazer 
um curso da língua. 

Convertido há dois anos ao Budismo, Renato vai todos os meses 
a Presidente Prudente para receber ensinamentos do reverendo Ben- 
jamin Watanabe. “Estamos construindo um alicerce para que eu possa 
seguir os estudos num seminário em São Paulo e edificar minha 
vocação de ser monge”, diz Renato. 

O estudante, único budista em uma família de formação católica, 
afirma que a busca filosófica proporcionada pelo Budismo oferece 
uma série de respostas para questões que há muito tempo o Ociden- 
te coloca a si próprio. “Não se trata de dizer que o Oriente é melhor 
do que o Ocidente, ou vice-versa. O Budismo pode contribuir para 
uma vida melhor no Ocidente”, pondera. 

Embora destaque essa possibilidade de integração do Budismo no 
mundo ocidental, Renato avalia que a religião tenda a permanecer 
estável na proporção de conversões entre os ocidentais. “Nossa dou- 
trina não é fechada, mas não corre atrás dos fiéis.” 

Outras maneiras de adaptação e integração aos grupos do Budis- 
mo étnico também podem ser verificadas. Em alguns templos já se 
realizam palestras em língua portuguesa, uma estratégia capaz de 
diminuir a distância entre sacerdote e uma assistência não nikkei. No 
entanto, os mantras ainda são uma barreira para o fiel sem conheci- 
mento da língua. 

Uma forma interessante de apropriação do Budismo pelos bra- 
sileiros é a procura de não nikkeis para celebração de casamentos 
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nos templos. O que não implica em uma conversão dessas pesso- 
as, que nunca mais voltam às igrejas budistas. Em geral, são mem- 
bros de outras religiões que não permitem o casamento de divorci- 
ados. O Budismo serve de via alternativa para a sacralização do 
matrimônio. 

Enquanto a ocidentalização nestes templos “tradicionais” ainda é 
tímida, o fenômeno ganhou muito mais intensidade nos cultos 
neobudistas. 


5.2 Neo-Budismo 


Os movimentos neobudistas são os que atualmente mais an- 
gariam adeptos em Presidente Prudente. O crescimento em al- 
guns grupos é vertiginoso, se comparado aos ramos do Budismo 
tradicional japonês, que permanecem ainda fortemente vincula- 
dos aos grupos étnicos nipônicos. Examinemos dois cultos 
neobudistas instalados na região, a Sôka Gakkai e a Sociedade 
Religiosa Reiyukai. 

A globalização do Budismo deu-se com a introdução no Oci- 
dente, nos anos 60, da instituição Sôka Gakkai. Em Presidente Pru- 
dente, a entidade ramificou-se a partir da família Simabukuro no 
ano de 1968. 

“Em Presidente Prudente, o Budismo de Nitiren Daishonin e, 
consegiientemente a BSGI (Brasil Sôka Gakkai Internacional), 
foram propagados pela família Simabukuro, que realizava ativi- 
dades em sua residência, tais como reuniões de palestra, gongyo- 
kai (ler o Sutra de Lótus e recitar daimoku), daimoku tosso (reci- 
tação de uma hora de daimoku)”, relata Meire Cristina Queiroz, 
professora universitária e advogada integrante da BSGI. “Hoje, 
em nossa sede regional, realizamos aquelas atividades básicas da 
organização e outras ligadas à cultura, educação e humanismo.” 

Apesar de sua instalação na região por imigrantes japoneses, hoje 
o movimento possui uma minoria de praticantes nikkeis. “Apenas 
5% dos adeptos são descendentes de japoneses, o restante não são 
nipônicos”, avalia o dirigente Paulo Hirata. Atualmente, a instituição 
mantém 220 famílias associadas na região. 

A entidade é filiada a Sôka Gakkai Internacional, que segue os 
ensinamentos do sútra original, redigida em sânscrito, o Sutra de 
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Lótus. Os ensinamentos são transmitidos em português, mas o livro 
é lido e recitado no mundo todo na língua original. 

Fora as divergências doutrinárias, o que diferencia uma entidade 
como a Sôka Gakkai dos grupos “tradicionais” é a sua postura mais 
intensa de proselitismo. Movimentos como este ramificaram-se com 
objetivo de propagar o Budismo no Ocidente, não de apenas ofere- 
cer assistência religiosa para os que já eram budistas. 

Na mesma esteira do proselitismo vem a Sociedade Religiosa 
Reiyukai Brasil, que mantém uma sede em Presidente Prudente des- 
de 1º de março de 1984. Em menos de 10 anos de atividade, já soma- 
va aproximadamente 4.600 adeptos, segundo estimativa da sede lo- 
cal. O número é tão significativo que representa mais de 50% dos 
budistas declarados na região Oeste. 

Também chama a atenção o número de não nikkeis associados à 
sede regional da Reiyukai. Cerca de 70% dos fiéis não têm ascen- 
dência japonesa, de acordo com a avaliação de uma das colaborado- 
ras da sede, Rosemeire Kanesawa: “Não fazemos discriminação por 
cor de pele ou etnia.” A ocidentalização dos adeptos também é uma 
tendência verificada em outras partes do Brasil. 

O trabalho de proselitismo é feito boca a boca, sem campanhas 
nos meios de comunicação. Apenas folhetos são distribuídos pesso- 
almente. O convite é feito a pessoas do círculo de relacionamento 
pessoal do adepto. Por exemplo, um fiel convida um vizinho, colega 
ou parente para participar de uma reunião ou culto. Caso o convida- 
do associe-se, ele torna-se “afilhado” do membro responsável por 
sua introdução. 

Como não há uma organização sacerdotal, pois o Budismo Reiyukai 
é voltado aos leigos, as relações passam a ser mediadas por outras 
formas de poder que não o da hierarquia eclesiástica. Quanto mais 
“afilhados” possuir, mais “graduado” o padrinho se torna. A gradu- 
ação é uma forma de prestígio que o membro goza na comunidade, 
que lhe confere poder no plano sagrado através de uma força espiri- 
tual que o habilita a “escrever” em japonês, mesmo que não conheça 
a língua, os nomes assumidos em uma outra dimensão pelos que já 
desencarnaram. 

O sistema tem se mostrado extremamente eficaz, criando uma 
rede de relações de solidariedade horizontal mediadas pelo poder sa- 
grado. 
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A ausência de uma hierarquia sacerdotal é fator diferencial da 
comunidade até mesmo de outras religiões neobudistas. Na Sôka 
Gakkai, por exemplo, há uma hierarquia formada pelos bonzos. Tal- 
vez esta elasticidade assumida nas relações seja um dos fatores res- 
ponsáveis pela atração de fiéis, que não precisam submeter-se a um 
sistema rígido, com intermediação de funcionários especializados no 
serviço de mediação com o sagrado. 

A flexibilidade deste sistema laico permite, inclusive, a existên- 
cia de fiéis mergulhados em dois sistemas culturais e religiosos ao 
mesmo tempo. “Alguns convertem-se ao Budismo completamen- 
te, mas outros continuam espíritas, católicos”, constata uma das 
coordenadoras da sede. “É comum conciliar a Reiyukai com ou- 
tras religiões.” 

Diferentemente do que ocorre com os cultos do Budismo 
tradicional, as celebrações são presididas por um leigo, em por- 
tuguês. O livro do Sutra de Lótus é disponibilizado aos fiéis em 
tradução para o português ou em transliteração da grafia japo- 
nesa para o alfabeto latino. Assim, os fiéis podem acompanhar e 
repetir as palavras do mantra, mesmo que não entendam a lín- 
gua japonesa. 

O Reiyukai permite ainda que os fiéis celebrem seus cultos diári- 
os em altares nas próprias residências (butsudan). Os encontros na 
sede ficam restritos a dois por mês, nos dias 9 e 18, sempre às 20h 
e no segundo domingo de cada mês, com reunião para jovens. Os 
cultos domésticos e a presença sempre solícita do padrinho refor- 
çam os laços entre os fiéis, de modo que a propagação da religião 
seja cada vez mais crescente. 


6 Conclusões 


O estudo de caso empreendido nos permitiu perceber alguns tra- 
ços importantes do Budismo no Oeste Paulista, cuja recensão deve 
ser feita. Comparativamente com outras tendências verificadas no 
Brasil, notamos que apesar de haver uma gama bastante variada de 
grupos e templos, o Budismo aqui instalado segue predominante- 
mente a linha Mahayàâna em especial do ramo Verdadeira Terra Pura, 
introduzida via imigrantes japoneses. O Zen-Budismo, sub-ramo do 
Budismo Mahayâna, não tem conquistado adeptos, como pudemos 
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perceber. Também não há registros de praticantes de Budismo 
tibetano!*, nem de Budismo Theravada. 

Dois movimentos distintos foram registrados: em primeiro lugar, 
os centros do Budismo “tradicional” — como se referem-se a eles os 
praticantes do Budismo étnico — tendem a manter-se estáveis em 
número de fiéis, embora alguns já apontem o declínio no número de 
adeptos em virtude das dificuldades lingiiísticas; nestes templos, a 
penetração de não orientais ainda é pequena, embora seja registrada. 
Na direção oposta, o Budismo globalizado conquista de modo acele- 
rado um grande número de adeptos, a maioria formada por brasilei- 
ros sem ascendência japonesa. 

É arriscado ao pesquisador fazer prognósticos. Seria possível 
extrair consequências das tendências verificadas neste estudo? Po- 
deríamos ler as conversões ao Budismo globalizado como uma res- 
posta passageira a um contexto momentâneo? Ou estamos diante de 
um fenômeno que ainda nos mostrará sua capacidade de permanên- 
cia ainda maior? 

As respostas ficarão em aberto. Mas, é possível perceber que o 
Budismo deverá ser repensado. Os templos tradicionais talvez te- 
nham que se decidir, num futuro próximo, entre permanecer ligados 
a uma minoria étnica que ainda fala o japonês ou adotar outras for- 
mas de proselitismo. Ampliar ou se fechar? O neo-Budismo também 
enfrentará seus dilemas: qual identidade assumir, oriental ou ociden- 
tal? Religião de massa ou religião sem igreja? 

Os paradoxos são muitos. Nós, no entanto, estamos longe de 
supor que o Budismo, difundido aqui pela terra do Sol Nascente, 
esteja se pondo no Oeste”. 


'* Parece haver, contudo, um grande interesse pelo assunto por parte de um público 
leigo, evidenciado pela venda de livros do Dalai Lama e outros relacionados as 
religiões orientais. 

'? Gostaria de agradecer imensamente os sacerdotes e dirigentes religiosos entrevista- 
dos, nomeadamente os reverendos Benjamin Hideaki Watanabe, Kenyru Takahashi, 
o bispo Sentoku, a sra. Rosemeire Kanesawa e o sr. Paulo Hirata. A responsabili- 
aade pelas eventuais incorreções é exclusivamente minha. 
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chinês: brasileiros e chineses na Fo 
Kuang Shan 


Rafael Shoji” 


1 Introdução 


Há alguns meses foi transmitida na televisão uma reportagem 
sobre um grupo japonês que gravou sutras budistas em ritmo de 
samba. O objetivo da reportagem era verificar até que ponto os 
sambistas e os budistas aprovam essa combinação, e para identifi- 
car quais seriam as reações a essa combinação, a música foi mos- 
trada para um grupo de pagode e para a Monja Sinceridade, do 
templo Zu Lai da Fo Kuang Shan! do Brasil. O resultado foi unâni- 
me: essa combinação foi totalmente descartada e considerada estra- 
nha tanto pelos sambistas como pelos budistas. 

A partir desse caso, e a parte importantes sugestões sobre o 
sincretismo, fica também uma pergunta semelhante sobre a adapta- 
ção cultural ao Brasil dos sutras budistas chineses, bastante recita- 
dos nos ritos budistas. Da mesma maneira que o samba é uma mú- 
sica esteticamente identificada com o Brasil, o ritmo e o tom 
monossilábico da recitação dos súutras é importante para o Budismo 
dos imigrantes chineses? no Brasil, sem considerar os problemas de 


* Doutorando em Ciência da Religião, Universidade de Hanôver, Alemanha. 

*! Nesse artigo estaremos abreviando Fo Kuang Shan (“Montanha da Luz do Buda”) 
por FKS. 

2 A FKS tem sua origem e difusão em Taiwan, apesar de também ter uma sede na 
China. Para os usos desse artigo, apesar da maioria dos integrantes da FKS serem 
taiwaneses, estaremos classificando-os também como imigrantes chineses, se- 
guindo portanto um critério étnico. 
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tradução de uma língua oriental. Como realizar adaptações culturais 
sem perder o importante do Budismo? Quanto tempo isso pode le- 
var? Em entrevista privada, uma representação dessas dificuldades 
foi a Monja Sinceridade dizer que na próxima encarnação queria ser 
brasileira, por considerar a dificuldade cultural e o longo tempo para 
o estabelecimento de um Budismo realmente brasileiro. 

Apesar dessas potenciais dificuldades, a Monja Sinceridade tem 
como firme objetivo a adaptação e estabelecimento da FKS no Bra- 
sil, o que também pode ser simbolizado na sua expectativa de reen- 
carnação. Com relação a essa questão das músicas, por exemplo, 
existe uma tentativa bastante representativa dessa disposição. Existe 
um grupo de música tradicional andina que frequenta o templo Zu 
Lai , e já existem músicas budistas adaptadas por esse grupo e pela 
Monja Sinceridade, utilizando cantigas de ninar e de música popular 
brasileira. Se o samba não pode ser combinado com uma música 
budista, talvez as cantigas populares brasileiras possam, utilizando 
para isso instrumentos tipicamente latino-americanos. Apesar dessa 
iniciativa ainda estar no início esse grupo já foi a Taiwan com a 
Monja Sinceridade, tendo inclusive se apresentado como represen- 
tantes do Brasil na rede de televisão que é propriedade da FKS. 

Como essa tensão entre etnicidade e adaptação, que até aqui 
exemplificamos na busca de um ritmo brasileiro adequado ao Budis- 
mo, pode ser analisada no contexto geral das atividades da FKS no 
Brasil? Para tratar essa questão esse artigo contém duas partes que 
representam seus dois objetivos fundamentais. O primeiro é apre- 
sentar a FKS internacional e as atividades do grupo no Brasil, mos- 
trando seus projetos futuros. Um segundo objetivo é discutir três 
aspectos importantes de sua inserção na sociedade brasileira, atra- 
vés de parâmetros fornecidos respectivamente pela forma de Budis- 
mo praticada, a partir da sua estrutura organizacional e pelo papel 
em desenvolvimento da FKS dentro da cultura brasileira. 


2 AFKS Internacional e no Brasil 


O objetivo desta parte será mostrar resumidamente a presença e 
as atividades da FKS no mundo e no Brasil, a partir de dados forne- 
cidos por trabalhos internacionais já publicados sobre o Budismo 
chinês, publicações da FKS e entrevistas. Para que se possa abordar 
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o Budismo chinês no contexto brasileiro, será também mostrado um 
pequeno resumo da imigração chinesa no Brasil, a partir dos poucos 
dados e pesquisas disponíveis. 


2.1 A FKS Internacional 


A FKS é uma ordem budista chinesa fundada pelo Ven. Hsing 
Yin, que nasceu em 1926 em Chiangtu, província de Chiangsu, 
China. Ele entrou para um mosteiro com 12 anos, sendo considera- 
do nos textos da FKSº o 48º patriarca da escola Lin-Chi do Ch'an. O 
Ch'an é o equivalente chinês ao Zen do Budismo Japonês, sendo 
anterior historicamente, apesar de menos popular no Ocidente. A 
escola Lin-chi é o equivalente ao Rinzai japonês. Em 1949 ele deixou 
a China continental e chegou em Taiwan, fundando a FKS em 1967 
e baseando-a no chamado Budismo humanístico, cuja especificidade 
doutrinal exporei mais adiante. 

Em um tempo relativamente curto a FKS atingiu uma importante 
participação na vida religiosa e social de Taiwan através de ativida- 
des que incluem desde novos templos e assistência social até pro- 
gramas de TV e rádio, passando por revistas, museus, bibliotecas, 
colégios e universidades. Fazem parte de seus princípios a educação 
e divulgação da cultura chinesa, além do serviço religioso budista e 
de engajamento em atividades de assistência social. Cabe notar que 
um dos importantes fatores para esse rápido desenvolvimento da 
FKS está na grande presença de mulheres na ordem. 

A partir do final dos anos 80 a FKS expandiu-se de maneira rápida 
em todos os continentes do globo, tendo se desenvolvido principal- 
mente nos países que tiveram e vem tendo um maior fluxo de imigra- 
ção chinesa. Hoje a FKS pode ser considerada uma das maiores e mais 
organizada ordens no Budismo chinês. Assim escreve Chandler, um 
pesquisador que dedicou à FKS sua tese de doutorado: “Em menos de 
uma década a Fo Kuang Shan vem de praticamente nenhum centro 


* Cf. por exemplo, as notas biográficas de Hsing Yiin nos livretos da FKS When we see 
clearly, On becoming a Bodhisattva e Living the Dharma, da autoria de Hsing 
Yiin. 

* Segundo dados estatísticos da FKS a ordem tem um número de monjas maior do que 
qualquer outra ordem budista, sendo também uma ordem bastante jovem. 
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estrangeiro para aproximadamente cem [...). A rede de templos da Fo 
Kuang Shan excede não somente qualquer outra instituição do Budis- 
mo chinês, mas é uma das redes mais extensas entre as instituições 
budistas.”*. Segundo dados oficiais da FKS de 1997 existem 95 tem- 
plos fora de Taiwan e destes 27 estão na Ásia, 13 na Oceania, 19 na 
Europa, 7 na África, 24 na América do Norte (19 nos EUA) e 5 na 
América Latina. A iniciativa na África é pioneira, dado a pouca fami- 
liaridade do continente africano com o Budismo, mas ainda existem 
muitas dificuldades de adaptação e sustentação econômica”. Também 
segundo Chandler, o templo da FKS na Califórnia (Templo Hsi Lai), é 
considerado o maior monastério budista no Ocidente. Apesar disso 
Stuart Chandler mostra a partir de dados como número de adeptos, 
ocupação geográfica dos monges e também a partir de dados finan- 
ceiros, que essa aparente internacionalização da FKS é menor do que 
mostra o número de templos, estando fortemente associada à disper- 
são chinesa no mundo. 

Em 1992, a organização BLIA foi fundada pelo Ven. Hsing Yiin. 
A BLIA (Buddha's Light, “Luz do Buda”) é a comunidade de leigos 
da FKS, que se compõe de centros de realização de atividades leigas 
da FKS, divulgação da cultura chinesa e realização de assistência 
social. Os centros da BLIA são divididos em capítulos locais e regi- 
onais, dependendo da sua importância e do número de adeptos. Em 
1999, após uma reestruturação que diminuiu o número de adeptos 
necessários para formar um capítulo, constavam 172 centros da 
BLIA no mundo todo*. 


2.2 FKS no Brasil 
2.2.1 A Imigração Chinesa no Brasil 


Os chineses são provavelmente os mais antigos imigrantes do 
Extremo Oriente no Brasil. O pioneirismo chinês na América pode 
ser anterior a própria descoberta da América. Existe a hipótese de 


$ Chandler 2000: 11-14. 
6 Cf. Ibid: 11. 
7 Cf. Li 1999. 
8 Cf. Chandler 2000: 12. 
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que no ano de 458 um navio com monges budistas chineses teria 
chegado no México e que tenha existido um relativo intercâmbio 
com os astecas nesse período”. Existem provas da presença de chi- 
neses no Brasil no período colonial, ainda que não se possa avaliar a 
quantidade exata!º. Além dessa influência devido a presença real de 
chineses no Brasil, diversos artigos chineses eram encontrados no 
Brasil no Período Colonial e na Monarquia. Assim Gilberto Freyre 
escreve, ao sustentar a sua idéia de uma forte presença oriental no 
Brasil antes da influência francesa e inglesa: “Dificilmente se admite 
que um ser social e cultural tão cercado de “objetos materiais” do 
Oriente, como o brasileiro - ou o português do Brasil - da época 
colonial e dos primeiros anos do século XIX não sofresse influênci- 
as orientais no seu modo de pensar e de sentir. Sofreu-as e foram 
influências que principalmente reforçaram no sexo, na classe e na 
raça dominantes, ou senhoris, atitudes patriarcais de superioridade 
sobre os demais elementos da sociedade.”!! Esses poucos chineses 
se fixaram no Brasil devido ao intenso intercâmbio entre as colônias 
de Portugal, em parte consegiiência das rotas marítimas para o co- 
mércio de mercadorias e escravos. Também é certo que entre 2 e 3 
mil chineses desembarcaram no Rio de Janeiro no século XIX, inici- 
almente trazidos para o cultivo de chá, em 1814, e posteriormente 
trazidos na tentativa infrutífera de substituir a mão de obra escrava 
dos negros pelos chineses”. Ao final, com poucas possibilidades de 
retorno à China, muitos morreram pobres nas ruas do Rio de Janei- 
ro, vítimas do preconceito racial, ainda que parte de sua influência 
cultural possa ser rastreada. 

Constatada essa presença e influência cultural chinesa antes do 
século XX no Brasil, uma pergunta natural é sobre a vivência religi- 
osa desses imigrantes. Existe a possibilidade deles terem sido os 
primeiros budistas no Brasil pois naturalmente trouxeram sua cultu- 


* Para uma bibliografia sobre essa hipótese e sobre sua importância simbólica para os 
chineses cf. Chandler 1999: 14-16. 

19 Cf. Leite: 1999. 

" Freyre, Gilberto apud Leite 1999: 22. 

2 Especificamente sobre a cultura de chá pode-se consultar Yang 1995a. Para mais 
detalhes sobre a imigração chinesa no Brasil no século XIX, cf. Leite 1999: 111- 
124. Para um resumo pode-se ainda cf. Hui 1992: 126-131. 

3 Cf. Leite 1999: 123-124. 
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ra e religião da China, ainda que pareçam não ter tido nenhuma insti- 
tuição. Segundo Leite os chineses certamente influíram, ao longo 
dos séculos, na estética religiosa do Brasil na época colonial e na 
monarquia, com influências budistas inclusive nas igrejas católicas". 
Apesar disso parece muito difícil afirmar mais do que essa influência 
estética comprovada através das imagens existentes, e se sabe muito 
pouco sobre os entre 2 e 3 mil chineses no Rio de Janeiro do séc. 
XIX. Já parece estabelecido que uma presença mais consistente e 
institucional do Budismo no Brasil só aconteceu a partir da imigração 
japonesa e após a Segunda Guerra Mundial, apesar de existirem indí- 
cios de atividades budistas desde o início da imigração japonesa, em 
1908. É possível no entanto uma presença remota do Budismo chi- 
nês no Brasil, apesar dessa presença não ter sobrevivido. Talvez 
ainda possa ser acrescentado mais um capítulo na história do Budis- 
mo no Brasil. 

No final do século XX a presença dos chineses se intensificou no 
Brasil, acompanhando a diáspora chinesa pelo mundo. Hoje o Brasil 
abriga a maior comunidade chinesa da América Latina, apesar de 
existirem pouquíssimos estudos sobre sua presença cultural. O nú- 
mero de chineses e descendentes no Brasil foi estimado por um 
censo de 1987 em 100.000". Nesse censo consta que cerca de 50% 
dos imigrantes chineses estão presentes em São Paulo e cerca de 
30% no Rio de Janeiro. Segundo o lugar de procedência podem ser 
distinguidos três grupos de origem geográfica e dois grupos de ocu- 
pação econômica: os de Shangai, dedicados à indústria e ao comér- 
cio exterior e os de Taiwan e Kuangtung, dedicados principalmente a 
restaurantes!º. 

Atualmente o número de chineses no Brasil deve ser relativamen- 
te maior que 100.000, não só devido ao passar do tempo mas tam- 
bém como conseqiiência da chegada de mais imigrantes na década 
de 90, muitos deles ainda sendo legalizados. Apesar de parecer exis- 


4 Cf. ibid.: 13. 

15 Cf. Hui 1992: 144. O autor se refere ao Anuário da Economia dos Chineses no 
Exterior, Comitê Mundial de Comércio e Negócios dos Chineses de Ultramar, 
Taipei, Taiwan, 1988, p.491-494 (em chinês). Foi publicado em inglês como 
Overseas Chinese Economy Year Book, Editorial Committee, Taipei, Taiwan, 
1988. 

16 Ibid. 
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tir alguns fatores que possam desmotivar a imigração chinesa”, o 
fluxo de chineses para o Brasil parece ainda ser relativamente alto. 
Na anistia da Polícia Federal relativa aos anos de 1998 e 1999 foram 
regularizados 9.229 imigrantes chineses, o que fez com que eles 
fossem a população estrangeira mais beneficiada por essa anistia!*. 
Com o grande número de chineses já presentes no Brasil e ainda 
considerando a possibilidade deste número crescer, é de se supor o 
aumento da influência chinesa no futuro do Budismo no Brasil. Nes- 
se contexto, a FKS é o grupo budista chinês que mais tem se desta- 
cado na mídia. 


2.2.2 A FKS no Brasil 


A história da FKS no Brasil começa em 1992, a partir da impor- 
tante doação de uma chácara do empresário Chang Shen Kai, nas 
proximidades de Cotia, no estado de São Paulo. Nessa época tam- 
bém foram doados inúmeros terrenos adjacentes a essa chácara, o 
que gerou o projeto de construção da sede da FKS na América do 
Sul". A chácara doada inicialmente foi adaptada e bastante transfor- 
mada, sendo hoje o templo Zu Lai. 

Em 1992 também foi um ano importante para a FKS internacio- 
nal, já que foi nesse ano que foi fundada a BLIA internacional e a 
formação dos primeiros capítulos regionais. Com a inauguração desse 
templo, a FKS se estabeleceu definitivamente no Brasil, tendo sido 
enviadas três monjas pelo Ven Hsing Yiin, para que se estabeleces- 
sem no templo Zu Lai. Entre essas três monjas a que assumiu a 
liderança da FKS e que tem tido mais destaque na mídia, por falar 
português e se preocupar intensamente com a adaptação para os 
brasileiros, é a Monja Chieh Chen. A Monja Chieh Chen é conhecida 
como Mestra Sinceridade pelos brasileiros, sendo “Sinceridade” uma 
tradução do seu nome para o português. 

A partir de 1992 e com a liderança da Monja Sinceridade a FKS 
vem se expandindo com novos templos e sedes da BLIA pelo Brasil. 
Em 1996 foi inaugurado um templo da FKS no Rio de Janeiro, em 


7 Cf. Folha de São Paulo, Caderno Cotidiano, C4, 23/7/2000. 
18 Cf. Ibid. 
9 Cf. Yang 1995b. 
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1999 em Recife e em 2000 na cidade de Foz do Iguaçu?. Em todas 
essas cidades também consta um capítulo da BLIA. Em Londrina 
existe um capítulo da BLIA, apesar de não existir nenhum templo da 
FKS. São estimados no mínimo 300 adeptos em São Paulo, 200 em 
Foz do Iguaçu, 100 no Rio de Janeiro e 100 em Recife, além de 
inúmeros simpatizantes nessas cidades. 

Nos templos da FKS as atividades se concentram nos finais de 
semana. No sábado a principal atividade oferecida no templo Zu Lai 
é a meditação Ch'an, o que atrai uma grande maioria de brasileiros. 
Além da meditação são também realizados exercícios de relaxamen- 
to e às vezes, tai chi chuan e cerimônias de purificação. No domingo 
são realizados principalmente rituais tipicamente chineses, com a 
recitação de súitras associados principalmente à devoção e à Terra 
Pura. A BLIA concentra-se principalmente em atividades assistenciais 
e organização de cursos e atividades recreativas para seus partici- 
pantes. No capítulo paulistano da BLIA existem cursos de introdu- 
ção ao Budismo e à cultura chinesa, procurados majoritariamente 
por brasileiros e realizados durantes os dias de semana. 

A FKS planeja a construção de uma grandiosa sede nos arredores 
do atual templo Zu Lai, que devem contar com diversas constru- 
ções. O ano de 2000 foi um marco simbólico importante na realiza- 
ção desse projeto, devido ao início efetivo da construção nos arredo- 
res do atual templo Zu Lai em Cotia. O novo templo deve ter 4600 
metros quadrados construídos e será certamente um dos maiores 
templos budistas do Brasil. 


3 A Adaptação da FKS no Brasil 


Com a imigração surge a importante questão da definição da iden- 
tidade étnica do grupo imigrante em um contexto cultural que lhe é 
estranho, e da relação dessa identidade com a tradição religiosa des- 
ses imigrantes. Em geral o grupo não tem entre as razões de sua 
imigração a difusão de sua religiosidade, sendo essa antes uma ca- 
racterística cultural comum para a união do grupo. Por outro lado, 
as relações sociais, a necessidade de aceitação pela cultura hospedei- 


? Os dados referentes a esse parágrafo não constam ainda nas estatísticas disponíveis 
da FKS, tendo sido obtidos em entrevista com a Monja Sinceridade. 
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ra e o passar das gerações fazem com que essa adaptação se impo- 
nha. Esses fatores produzem a dialética entre autenticidade e adapta- 
ção de uma religião, que possui diversos aspectos que podem ser 
trabalhadas mais teoricamente. 

De uma maneira genérica, o problema sociológico é o da adapta- 
ção de uma tradição religiosa em uma cultura que lhe é estranha. 
Uma das interessantes contribuições de como um movimento religi- 
oso é introduzido em um contexto cultural diferente de sua origem é 
o processo descrito por Mark Mullins e utilizado por Robert Carpenter 
e Wade Roof no estudo da Seicho-No-le no Brasil”. Esse processo 
de aculturação de uma religião é descrito como sendo definido por 
três componentes principais: 

1. Ideologia e Prática: Ideologia, nesse contexto, é a teolo- 
gia ou visão de mundo da tradição religiosa. Prática é o grau de 
adesão e proselitismo requerido. Como prática entende-se tam- 
bém a dimensão sensitiva da religião, particularmente importante 
em casos como o Brasil, onde a religião é menos racionalizada. 

2. Organização: estrutura organizacional e orientação das ativi- 
dades do grupo. Essa orientação, segundo Carpenter e Roof, inter- 
põe-se entre dois pólos: orientação centrifuga (ativa e bastante adap- 
tada a cultura hospedeira) e centrípeta (mais passiva e com centro 
no grupo imigrante)?. 

3. Ambiente: contexto religioso, político e social no qual a 
tradição religiosa será inserida. Nesse artigo o ambiente designa a 
cultura que hospeda a tradição religiosa de origem externa, em 
particular a sua visão em relação à religiosidade dos imigrantes. 

Nem sempre é fácil separar esses elementos sem correlacioná- 
los, mas tentarei essa divisão na tentativa de uma melhor 


esquematização do processo de adaptação em andamento da FKS no 
Brasil. 


2 Cf. Carpenter & Roof 1995. 
2 Uma explicação mais detalhada dessa organização como classificação metodológica 


centrada no grupo imigrante ou na cultura hospedeira pode também ser encontra- 
da em Abramson 1979. 
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3.1 Adaptações Doutrinais na Globalização da FKS 
3.1.1 Um Budismo Humanístico 


Apesar do mestre Hsing Yiin ser descrito como o 48º patriarca 
da escola Lin-chi (Rinzai) do Ch'an e apesar de existir uma forte 
influência da escola da Terra Pura nos rituais praticados na FKS, seu 
Budismo é descrito como humanístico. Como pretendo descrever, 
um destaque importante do Budismo humanístico é uma concepção 
de Terra Pura mais adaptada aos valores e à cultura ocidental. 

O Budismo humanístico é descrito pela própria FKS como sendo 
um Budismo adequado e surgido para o nosso tempo. De uma ma- 
neira geral o Budismo humanístico pretende ser a síntese de diferen- 
tes ramificações budistas, baseando-se fortemente na corrente 
Mahayàâna e combinando na prática elementos do Ch'an e da Terra 
Pura. Com esse objetivo, uma característica doutrinal importante 
termina por ser um ecumenismo budista, de origem Mahayàâna: “O 
que é o Budismo humanístico? Todo Budismo é Budismo humanístico. 
[...]. O que não pertence ao Budismo humanístico? Para colocar 
claramente, Budismo humanístico é a verdadeira face do Budismo. 
No passado muitos budistas dividiram o Budismo por favorecer so- 
mente a emancipação pessoal. O Budismo foi descrito como Budis- 
mo da floresta, Budismo hermético ou Budismo egoísta, dessa ma- 
neira ficando fora do mundo humano. O Budismo humanístico, ao 
contrário, afirma a qualidade de feitos meritórios, felicidade, alegria, 
harmonia, qualidades paternais e devoção filial, para não mencionar 
respeito mútuo”? 

Como pode ser notado na citação anterior, além de um ecumenismo 
budista, existe uma forte ênfase no humanismo. De fato, o Budismo 
humanístico se contrapõe nos textos da FKS ao que é chamado de 
Budismo transcendental, que teria como objetivo abandonar esse 
mundo através de austeridades e inúmeros preceitos. Ao invés dessa 
postura de abandono do mundo, a FKS baseia-se em um Budismo 
para todos os homens, o que tem importantes conseqiiências 
doutrinais. Em um escrito destinado especialmente aos participantes 


2 Our Report: What has Fo Kuang Shan achieved?, Material da FKS com introdu- 
ção de Ven. Hsing Yiin, p.4. 
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da BLIA, Hsing Yiin escreve: “A BLIA tem seus princípios guiadores 
obtidos do próprio Buda. Ela baseia suas atividades no universalismo 
do humanismo essencial do Buda. Nos chamamos essa ênfase hu- 
mana de “Budismo humanístico”. 

Para a realização desse Budismo humanístico existem dois fato- 
res principais: o primeiro é uma disciplina de atenção interior, com o 
objetivo de desenvolver trangiilidade, alegria, compaixão universal 
e sabedoria. Outro elemento de destaque na FKS, associado à essa 
idéia de disciplina interior, é uma importante atualização da idéia de 
Terra Pura para nosso tempo, como uma realização da Terra Pura do 
Buda nessa terra e a partir de seus valores: “Todo Buda tem uma 
Terra Pura associada com ele. Buda Amitabha estabeleceu a Terra 
Pura Ocidental na força de seus quarenta e oito votos. O Buda da 
Medicina estabeleceu a Terra Pura Oriental na força de seus doze 
votos. Se todos nós na BLIA podemos ter sucesso ao seguir o cami- 
nho de todos os Budas nesse universo, então nossos votos e nosso 
comportamento devem criar uma Terra Pura aqui mesmo nessa ter- 
ra. Como nós podemos estabelecer a Terra Pura nesse mundo? Na 
Suécia e nos Estados Unidos, os ideais de liberdade, paz, igualdade e 
direitos humanos não somente são respeitados, eles são ativamente 
buscados. No Japão e na Tailândia, os ideais do Budismo, o respeito 
pela religião e a ordem social são enfatizados. Esses ideais são dife- 
rentes daqueles que devem prevalecer na Terra Pura? Claramente 
não”.> 

Dessa forma, Hsing Yiin é frequentemente descrito nas publica- 
ções da FKS como “o principal arquiteto para construir a Terra Pura 
na terra “2º, Com essa concepção e através da citação acima, é inte- 
ressante notar que os aspectos étnicos dos elementos chineses da 
Terra Pura perdem força se comparados com o que será proposto 
como o trabalho prático de realização da Terra Pura nessa terra, em 
contato com valores e culturas diferentes. O deslocamento de uma 
idéia mítica de Terra Pura para uma ênfase humanista na realização 


“ Epoch of the Buddha's Ligth (1) - A Letter to Members of the BLIA, Material da 
FKS de autoria de Ven. Hsing Yiin, p. 27. 

2 Ibid.: 101-102. 

2% A Essência do Budismo, Material da FKS, citação de nota biográfica sobre o Ven. 
Hsing Yiin, p. 46. 
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da felicidade e do paraíso budista nesta época e no mundo onde 
vivemos colabora por adaptar um símbolo mais identificado etnica- 
mente ao Extremo Oriente a um padrão de ação e ideologia que se 
combinam facilmente com os valores e a cultura ocidental, que já 
tem muito desses elementos fortemente estabelecidos. Essa é uma 
adaptação doutrinal que é reflexo da forte presença da FKS no Oci- 
dente em geral, principalmente nos Estados Unidos. A seguir des- 
creverei como o conceito de chieh yiúian, que pode ser traduzido 
como criação de laços de afinidade, pode ser entendido no contexto 
dessa concepção de Terra Pura da FKS. 


3.1.2 Chieh Yiian 


Um importante método de estabelecimento de contato e adapta- 
ção do Budismo da FKS a uma cultura local pode ser encontrado no 
conceito de chieh yiúian, como apontado por Chandler”. A idéia de 
realizar nessa terra a Terra Pura de Buda tem também uma importan- 
te contrapartida prática no conceito de chieh yiian, considerando as 
dificuldades culturais e o tempo necessário para a compreensão do 
Budismo por uma cultura que lhe é estranha. Esse conceito pode ser 
traduzido como “criação de laços de afinidade”2, e é freqiientemente 
associado a uma importante maneira de se conseguir mérito. 

Segundo Chandler”, o mérito adquirido está associado a três 
componentes: o presente, o doador e o destinatário. Com relação ao 
presente, a maior dádiva seria o próprio dharma, mas se o destinatá- 
rio não o souber apreciar, outros benefícios mais materiais podem e 
devem ser oferecidas. A idéia é criar condições para que futuramen- 
te o dharma possa ser apreciado pelo destinatário, através de uma 
pré-disposição positiva para com o Budismo. O doador não deve 
realizar a doação de maneira apegada, mas com sabedoria e compai- 
xão. Em um mais alto grau de chieh yiian não existe conceito de 
dádiva, doador ou destinatário, o que exige uma compaixão desape- 
gada. Por último, a quantidade de mérito obtida está associada ao 
uso que destinatário faz com a dádiva recebida. O mérito será maior 


” Cf. Chandler 2000: 23. 
” ibid: 22. 
» Cf. Ibid.: 23-25. 
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quanto mais o destinatário favorecer o Budismo, quer seja tornando- 
se budista ou beneficiando o Budismo. Essa é uma razão que Chandler 
vê para a dedicação de Hsing Yiin a contatos com importantes polí- 
ticos, executivos e líderes em todo o mundo”. No Brasil também 
existe essa preocupação da FKS com contatos importantes na soci- 
edade, mas acredito que esse conceito de chieh yiúian se associe de 
forma mais importante como elemento de incentivo ao engajamento 
social através da FKS, o que realizaria a idéia de Terra Pura. 

Dessa forma existem pelo menos dois aspectos distintos de uso 
de chieh yiian como fazendo parte dos objetivos e atividades da 
FKS e aqui gostaria de abordar brevemente esses pontos: 

1. Contatos na Sociedade: Uma característica da FKS, tanto 
no Brasil quanto no mundo, é uma busca ativa de laços com a soci- 
edade, quer seja através de contatos políticos?!, culturais ou educa- 
cionais, ou através da realização ou participação em eventos e semi- 
nários sobre problemas da sociedade em geral. Esses contatos na 
sociedade contribuem divulgando a FKS para potenciais interessa- 
dos pelo Budismo ou então obtendo simpatia e aliança com não bu- 
distas, o que pode reverter em intercâmbios culturais e políticos, 
além da influência indireta sobre outras pessoas. 

2. Motivação para Adeptos: A motivação para a doação de fun- 
dos e o trabalho em geral para a FKS são facilmente incorporados no 
conceito de chieh yiian, pois o estabelecimento de laços e a criação 
das condições apropriadas são pré-requisitos para a difusão das 
idéias budistas. Os adeptos encontram nesse conceito uma motiva- 
ção adicional para o engajamento ou contribuições financeiras, e as- 
sim trabalham em prol do Budismo da FKS com dois objetivos: rea- 
lizando a idéia de Terra Pura nessa terra e atraindo potenciais futuros 
adeptos para o Budismo. No Brasil, como um país com inúmeros 


% Cf. Ibid.: 25-29. 

*% Em termos internacionais, como citei, o mestre Hsing Yiin e a FKS tem se 
empenhado em contatos políticos com diversas autoridades importantes em todo 
o mundo, principalmente nos Estados Unidos, inclusive através de contribuições 
financeiras à campanhas políticas. Para uma descrição detalhada desse intercâm- 
bio político, cf. Chandler 2000: 25 ff. Esse contato político no entanto não é 
isento de problemas, como mostra o envolvimento da FKS em um recente escân- 
dalo relacionado a financiamento político nos Estados Unidos. No Brasil existem 
contatos estabelecidos entre a a FKS e autoridades onde ela se desenvolve. Por 
exemplo, existe um intercâmbio entre o templo Zu Lai e as autoridades de Cotia. 
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problemas sociais, esse conceito assume uma importância maior na 
área de assistência social. 

Em paralelo com essas estratégias, um aspecto missionário im- 
portante da FKS é agir despertando o interesse de adeptos potenci- 
ais”, Um conceito budista relevante nesse contexto é a idéia de que 
todos compartilham a natureza de Buda, independente de classe so- 
cial ou cultura. Dessa maneira, como todos têm essa fonte búdica, 
basta que existam condições e elementos apropriados para que a 
pessoa se reconheça no Budismo, sem ser necessário um exagerado 
proselitismo. Esse despertar da curiosidade de futuros adeptos é 
realizado de diversas maneiras, como descrito no item anterior: mo- 
tivando para um maior contato social; através do interesse pela cul- 
tura chinesa ou pelo Budismo, com templos e características tradici- 
onalmente chinesas; ou então atraindo a atenção para métodos alter- 
nativos de saúde, que tem um importante destaque no Brasil. Estarei 
elaborando mais detalhadamente esses pontos no item referente à 
visão da FKS pelos brasileiros. 

Antes de abordar esse papel da FKS no Brasil, tentarei descrever 
como essas concepções doutrinais expostas refletem em aspectos 
organizacionais importantes na sua adaptação. Eles dão suporte a 
uma estrutura organizacional que faz com que a FKS possa buscar 
harmonizar aspectos chineses e internacionais através do Budismo. 


3.2 Reflexos do Esforço de Adaptação na Organização 


Desde um ponto de vista da instituição, um importante com- 
ponente da adaptação de um grupo religioso está na maneira como 
ele se organiza, já que esse parâmetro reflete as atividades do 
grupo e para quais participantes em potencial essas atividades 
são destinadas. 

Uma importante adaptação, no caso da FKS, é a existência da 
BLIA. Aqui queremos apontar o importante papel da BLIA como 
reflexo organizacional do esforço de adaptação não só no Brasil, mas 
a julgar pela literatura disponível, também como estratégia geral de 
adaptação em todos os países nos quais a FKS está presente. Apesar 
de existir um forte intercâmbio da BLIA em relação aos templos da 


32 Cf. Chandler 2000: 30. 
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FKS, existem dois níveis autônomos de organização respectivamen- 
te nos templos da FKS e na BLIA. A BLIA como uma entidade 
separada reflete o aspecto organizacional desse esforço de adapta- 
ção através também da importante separação entre valores e ativida- 
des monásticas e valores e atividades laicas”. 

Uma forma de verificarmos esse esforço de adaptação através da 
BLIA é compararmos alguns parâmetros da ordem da FKS e da 
BLIA**. Já o nome indica uma internacionalização, pois Fo Kuang 
Shan é um nome chinês (Montanha da Luz do Buda) e BLIA (Buddha's 
Light) é um termo em inglês. Isso se reflete também na sede mundial 
das organizações, já que a sede mundial dos templos da FKS se 
encontra em Taiwan e a sede da BLIA se encontra nos Estados 
Unidos, um sinal de globalização. Em São Paulo o templo Zu Lai, 
sede para a América do Sul, encontra-se nas proximidades de Cotia, 
em um lugar trangúilo e cercado de verde, mas com um acesso mais 
difícil para a maioria das pessoas. A BLIA em São Paulo, ao contrá- 
rio, encontra-se nas proximidades da Avenida Paulista, em um ambi- 
ente urbano e agitado, mas que tem fácil acesso. Em termos estrutu- 
rais a organização da ordem da FKS é tipicamente monástica, exis- 
tindo além da hierarquia monástica diversos departamentos que são 
divididos por assunto, em geral departamentos destinados a veiculação 
cultural, ao aspecto educacional e à divulgação. A organização da 
BLIA, no entanto, é bastante adaptada a valores leigos e ocidentais. 
Existem divisões verticais e horizontais na BLIA, divididos por cen- 
tros regionais e por tipos de interesse. Para a escolha da diretoria e 
conselho da BLIA são realizadas eleições democráticas, com a parti- 
cipação de seus membros. 

Essas características, que sugiro serem reflexo organizacional 
de uma internacionalização, podem também ser mostradas na histó- 
ria da FKS e da BLIA, como divulgado nos folhetos e livros 


* Vale observar que esse é um padrão que existe em diversos grupos religiosos 
orientais existentes no Ocidente, ainda que com uma variedade de outros fatores 
que tem como conseqiiência graus variados de independência e até de posterior 
separação. Como exemplo desses grupos citaríamos, só como exemplo, a Missão 
Ramakrishna e as Sociedades Vedanta e a Nichiren Shôshã e a Sôka Gakkai. 

* Para essa comparação estaremos usando principalmente as fontes da própria FKS, 
em particular os já citados Our Report: what has Fo Kuang Shan achieved? e 
Epoch of the Buddha's Light (1): A Letter to Members of the BLIA , além de 
folhetos distribuídos pela FKS do Brasil. 
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institucionais. Na biografia de Hsing Yiin, inicialmente dedicada à 
ordem FKS em Taiwan, é enfatizado naturalmente o aspecto monás- 
tico e a linhagem dos patriarcas: “Venerável Master Hsing Yiin nas- 
ceu em 1927 na Província de Chiangsu, China e entrou para um 
mosteiro perto de Nanjing aos doze anos. Ele foi ordenado em 1941, 
e é o quadragésimo oitavo patriarca da escola Lin Chi (Rinzai) do 
Ch'an. Em 1949, em meio a turbulência da guerra civil, ele foi para 
Taiwan. [...] Ele é o fundador da Ordem Fo Kuang Shan, que tem 
sua sede em Taiwan e suporta templos em todo o mundo”.*% 

Nos folhetos da BLIA surge uma segunda fase da vida do Ven. 
Hsing Yiin, como uma realização e continuação da FKS para os lei- 
gos e no mundo inteiro, surgindo daí um esforço de adaptação e 
internacionalização: “Enquanto ele [o mestre Hsing Yiin] era ouvido 
pelos fiéis ao redor do mundo, uma idéia comum imergiu: Com o 
objetivo de enfrentar os muitos desafios deste tempo na história e a 
profunda necessidade dos seres humanos refletidas nas diversas 
pessoas ao redor do mundo, Fo Kuang Shan deveria assumir a lide- 
rança para propagar o Budismo para as cidades e comunidades com 
o propósito de alcançar as massas através das fronteiras nacionais, 
em cada canto do globo. A partir dessa visão, a BLIA foi estabelecida 
para proporcionar aos fiéis uma oportunidade de patrocinar ativida- 
des espirituais e educacionais, para purificar a mente humana; pre- 
encher o potencial humano das pessoas; e estabelecer a Luz da Terra 
Pura de Buda sobre a terra”.º$ 


3.3 O Brasil como Ambiente de Recepção 


Um último e mais importante parâmetro que irei analisar é o Bra- 
sil como ambiente de recepção da FKS, buscando identificar o papel 
cultural que ela representa na sociedade brasileira. 

Primeiramente pretendo analisar como os elementos do Ch'an e 
da Terra Pura se relacionam com os brasileiros e chineses especial- 
mente na FKS, apesar de pensar que essa análise assuma uma gene- 
ralidade para outras comunidades budistas que tiveram origem com 


** On Becoming a Bodhisattva, Material da FKS de autoria de Ven. Hsing Yiin, nota 
biográfica. 
* Folhetos distribuídos pela FKS sobre a BLIA. 
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a imigração oriental. Depois de analisar essas preferências doutrinais 
pelo Chan e pela Terra Pura, tentarei determinar os papéis culturais 
que a FKS parece desempenhar no Brasil. 


3.3.1 Etnicidade e Preferências Doutrinais 


Pode-se observar que uma preferência doutrinal de origem étnica 
frequentemente acontece em religiões orientais. Existe um interesse 
maior pela meditação Zen ou Ch'an nos brasileiros e um interesse 
maior pelo aspecto ritual e pela Terra Pura por parte dos orientais, 
podendo esse aspecto ser observado tanto no Budismo japonês quanto 
chinês”. 

Nakamaki, em uma analogia das religiões japonesas com doen- 
ças*, classifica as religiões japonesas como hereditárias (que se res- 
tringem à comunidade japonesa) e epidêmicas (que se expandem 
entre os não japoneses). Ele classifica na categoria de religiões here- 
ditárias principalmente o Xintoísmo e as escolas da Terra Pura. A 
Sôka Gakkai, a Seicho-no-le (principalmente no Brasil) e o Zen (prin- 
cipalmente na Europa e Estados Unidos depois da Segunda Guerra) 
são classificados como religiões com características epidêmicas””. 
Outro exemplo, mais especificamente trabalhado, é o Zen japonês 
em São Paulo. Conforme é descrito por Rocha, no templo Bushinji 
existem dias diferentes para as práticas dos brasileiros e japoneses, 
sendo as atividades dos brasileiros mais direcionadas à meditação e a 
dos japoneses centradas em rituais tradicionais. Ela acentua inclusi- 
ve a existência de conflitos potenciais quando brasileiros e japoneses 
dividem o mesmo espaço físico, como no caso do templo Bushinji*º. 
Em um estudo sobre a Terra Pura, Matsue mostra que uma impor- 
tante adaptação da escola de Brasília foi a oferta de meditação para 
brasileiros, ainda que nenhuma meditação seja oferecida nas escolas 
de Terra Pura no Japão*!. Essa característica fez com que a escola 


” Cf. Prebish 1998, Nattier 1998. 

38 Cf. Nakamaki 1994. Nakamaki utiliza essa analogia não com o propósito de 
desmerecer as religiões japonesas, mas sim como recurso para identificar padrões 
de transmissão. 

9 Cf. Ibid. 

“o Cf. Rocha 2000. 

“1 Cf. Matsue 1998: 46. 
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da Terra Pura de Brasília estivesse entre as que mais tem tiveram 
sucesso em seu esforço por adaptação, principalmente devido à 
meditação (algo que em geral é mais associado ao Zen) e devido à 
influência de um pioneiro na busca de um Budismo brasileiro, Murillo 
de Azevedo*?. De uma maneira geral os estudos parecem mostrar 
uma preferência brasileira pela idéia de meditação e uma adaptação 
mais difícil da escola da Terra Pura no Brasil, apesar de serem ne- 
cessários estudos mais detalhados sobre as características culturais 
dessa dificuldade. 

Uma importante característica do Budismo chinês, em contraste 
com outros grupos do Budismo Mahayana existentes no Brasil, é a 
convivência simultânea entre as escolas do Ch"an e da Terra Pura. 
Essas duas maneiras de viver o Budismo, que são relativamente dis- 
tintas no caso do Japão, compartilham o mesmo espaço no caso 
chinês, ainda que o Chan esteja mais associado à prática monástica 
e a Terra Pura esteja mais relacionado ao aspecto popular. No Brasil 
essa combinação potencial de elementos da Terra Pura e do Ch'an 
indica importantes elementos de escolha e possibilidades de adapta- 
ção individual e cultural da FKS, tanto para os chineses quanto para 
os brasileiros. 

De uma maneira geral pode-se dizer que também na FKS os bra- 
sileiros têm um maior interesse e contato com a meditação Ch'"an, 
sendo que os chineses freqientam mais os rituais, associados ao 
Budismo da escola Terra Pura. Essa divisão de preferências acaba 
fazendo com que o fim de semana tenha se separado naturalmente 
em atividades mais associadas aos brasileiros e ao estilo Ch'an, no 
sábado, e ritos mais direcionados à comunidade chinesa e à escola 
Terra Pura, no domingo. Gostaria de citar duas razões pelas quais 
essa preferência dos brasileiros pelo Chan em detrimento da escola 
da Terra Pura ocorre na FKS, mas considero que essa argumentação 
possa ser verificada similarmente em outros centros budistas chine- 
ses ou em uma comparação entre escolas do Budismo japonês. Um 
primeiro aspecto refere-se à constatação da assimilação do discurso 
internacional sobre o Zen japonês no Brasilº, discurso este bastante 


42 Cf. Ibid.: 92-123. 
* Cf. Rocha 2000. 
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presente no Ocidente a partir da década de 60. Esse discurso penetra 
principalmente na classe média e universitária brasileira, que fez com 
que essas pessoas vissem no Zen uma alternativa válida de prática 
espiritual ou então como uma filosofia de vida. Esse discurso sobre 
o Zen tem sido favorecido no Brasil por diversos fatores, que aqui só 
irei citar de passagem. Um primeiro elemento de favorecimento são 
as inúmeras traduções já existentes em português sobre o Zen, além 
da presença de filmes que tratam e divulgam o Budismo em geral. 
Outro elemento é o crescimento econômico do Japão no cenário 
internacional e a ascensão econômica e intelectual dos imigrantes 
japoneses no Brasil, o que fez com que os japoneses tenham uma 
imagem relativamente positiva para os brasileiros. Isso fez com que 
os brasileiros se interessassem pela comunidade japonesa imigrante 
então existente no Brasil, e de certa forma o Zen tornou-se um con- 
ceito que pelo menos pôde ser mais conhecido popularmente. Isso 
fez com que várias pessoas que já tivessem alguma informação so- 
bre o Zen se interessassem pela FKS, o que, é claro, facilitava seu 
acesso e seu interesse pelas práticas específicas do Ch'an. 

Um segundo aspecto dessa maior atração dos brasileiros pelo 
Ch'an refere-se às diferentes práticas que existem no Ch'an e na 
escola da Terra Pura. Enquanto que a prática do Ch'an é baseada na 
meditação silenciosa, sentado ou andando, e em conversas sobre o 
dharma após essa prática, os ritos da Terra Pura estão bastante as- 
sociados à entoação de siútras em língua chinesa e ao culto a imagens 
tipicamente chinesas. Como a língua e as imagens são chinesas, 
essas práticas acabam naturalmente associando-se mais ao aspecto 
étnico da FKS. Com relação à língua, é fato a dificuldade de tradução 
e adaptação dos siitras a um ambiente brasileiro, como também já 
exemplificado na introdução. Com relação às imagens chinesas é 
natural se esperar que os brasileiros sintam dificuldade em cultuá-las 
da mesma maneira que os chineses, já que essas imagens pertencem 
a um mundo simbólico identificado com traços e com a estética 
chinesas, muito diferentes do tradicional imaginário devocional bra- 
sileiro, identificado principalmente com devoções católicas. Tudo 
isso também faz com que os brasileiros naturalmente se interessem 
mais pela prática do Ch"an, apesar de que melhores estudos sobre a 
interpretação brasileira das devoções budistas sejam necessários para 
uma compreensão mais detalhada desse ponto. 
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3.3.2 Papéis da FKS no Brasil 


Podemos associar com o ambiente de recepção o que Nakamaki 
considera a “lógica do consumidor”*, a partir de analogias com a 
esfera empresarial. De uma forma geral ele diz, citando Umesao, que 
muitas das pesquisas sobre as religiões se dão pela “lógica da empre- 
sa”, ou seja, do ponto de vista de uma instituição religiosa. A “lógica 
do consumidor” destaca o papel que as crenças e práticas religiosas 
têm na vida social daqueles que as adotam, especialmente diferente 
da visão oficial das instituições em ambientes de religiosidade múlti- 
pla como o Brasil. A partir dos itens já expostos, considero que a 
FKS vem desempenhando quatro papéis culturais distintos no Brasil, 
apesar de muitas vezes esses aspectos aparecerem entrelaçados: 

1. FKS como uma tradição étnica: Um papel cultural da FKS 
no Brasil é bastante claro, quando se trata da comunidade de imi- 
grantes chineses. Nesse caso a religiosidade, como já disse, repre- 
senta também uma característica cultural comum para a união do 
grupo. Os ritos semanais e as atividades transformam-se em even- 
tos religiosos, de reafirmação cultural e de estabelecimento e fortale- 
cimento de contatos sociais*, sendo de difícil distinção um aspecto 
do outro. Como Chandler analisa, isso reflete também a situação 
histórica e política dos chineses em Taiwan e no mundo, a partir de 
uma reconstrução simbólica da herança budista chinesa e da associ- 
ação da diáspora chinesa com conceitos ensinados pelo Budismo e 
citados pelo mestre Hsin Y'iin*. A função da FKS para a comunidade 
chinesa no Brasil parece bem estabelecida, principalmente se consi- 
derarmos casos similares de religiões japonesas no Brasil. Essa forte 
característica étnica da FKS garante, também no Brasil, grande par- 
te de seu financiamento e da estrutura de devotos que a sustenta. 


*“ Nakamaki 1994: 88. 

“ Pode-se ler no folheto de divulgação da BLIA, na parte correspondente a seus 
benefícios: “Estes são alguns dos benefícios que você recebe em tornar-se mem- 
bro da BLIA: 1-Fazer novos amigos; 2-Obter aumento de conhecimentos; 3- 
Expandir os contatos de negócio; 4-Reuniões para membros da localidade; 5- 
Assistência aos serviços realizados em casamentos e funerais.” 

* Cf. Chandler 2000: 35-38. Os conceitos budistas citados referem-se fundamental- 
mente à impermanência, que reflete-se na conhecida característica dos monges 
budistas, que deixam suas residências fixas e hospedam-se temporariamente em 
diversos templos a fim de realizar as longas peregrinações. 
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2. FKS como busca espiritual; A maioria dos brasileiros que 
frequentam a FKS tem sua origem na classe média, e a procura do 
Budismo frequentemente é descrita como conseqiiência de uma busca 
espiritual. Em geral essa busca espiritual tem um histórico de passa- 
gens por outros grupos, e essas pessoas são muitas vezes levadas a 
FKS devido ao discurso ocidental sobre o Budismo. No caso da FKS 
existe um importante papel para a assimilação do discurso internaci- 
onal sobre o Zen, que aparece com bastante impacto no Ocidente a 
partir dos anos 60, como já citado anteriormente. Nesse contexto o 
Budismo é muitas vezes visto pelos brasileiros como uma filosofia 
de vida, o que muitas vezes possibilita uma vivência religiosa múlti- 
pla, facilmente compatível com o caráter inclusivista da religiosida- 
de brasileira”. Em geral existe uma ênfase bastante grande na medi- 
tação, que é fregiientemente encarada como uma busca interior, em 
geral mesclada com diversos e diferentes elementos de outras práti- 
cas. A FKS atrai como uma possibilidade de realizar uma prática de 
meditação Ch'"an o mais perto possível do que originalmente existiria 
em um Oriente imaginário e genérico, fruto do discurso ocidental. 
Nesse contexto, muitas vezes o que é tradicionalmente chinês nos 
templos e centros da FKS fascina e atrai, pela idéia de proximidade 
com um ambiente chinês budista autêntico. 

3. FKS como serviço social: Existe uma preocupação social 
bastante presente nas atividades da FKS. Essa ênfase social tem 
sua fonte em termos doutrinais no que descrevemos como “esta- 
belecimento da Terra Pura sobre a terra”, conceitos que vem do 
Budismo humanístico da FKS. Essas atividades de assistência so- 
cial encontram uma ressonância nas diversas dificuldades de um 
país com inúmeros problemas sociais como o Brasil, cumprindo 
com isso uma importante função de adaptação. Em uma comemo- 
ração do aniversário de nascimento do Buda pude ver essa idéia na 


º Pode-se ler, por exemplo, em um editorial do Jornal da BLIA do Brasil, número 2, 
intitulado “Questão de Princípio”: “Nos perguntaram como é que um pensamento 
oriental milenar, como a filosofia e religião budista podem se adequar a um país 
tropical onde impera o samba, o futebol, o carnaval ce o candomblé? Achamos que 
é maravilhoso. [...] Quando você canta e dança na avenida procurando no ritmo 
a alegria de viver, isso é Budha. Quando você está na Umbanda imerso em seu 
ritual, você tem Budha. Quando você está rezando para Jesus Cristo, ou orando 
para um santo da sua devoção, você também tem Budha. (...] O problema pode ser 
definido como uma questão de entrega e travessia.” 
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prática, devido à presença de crianças de uma favela e de idosos de 
um asilo. Tanto as crianças quanto os idosos moram nas proximi- 
dades de Cotia (SP), tendo sido trazidos para o templo Zu Lai em 
ônibus cedidos pela BLIA, especialmente para a festa anual come- 
morativa, que em cartazes era anunciada como o “Natal do Buda”. 
Aos idosos e crianças foram oferecidos diversas atividades e um 
almoço típico chinês, sendo que antes do almoço um importante 
momento do dia foi o tradicional banho do Buda, que também foi 
realizado com curiosidade e reverência pelas crianças. Essas ativi- 
dades, além de claro benefício social, popularizam e dão a oportu- 
nidade a uma alternativa religiosa para uma parte da camada social 
mais pobre da sociedade brasileira. Uma criança de uma favela 
brasileira que tem um dia de festa e reverência a Buda é um interes- 
sado em potencial no Budismo, apesar do caráter não agressiva- 
mente proselitista da FKS. Nesse sentido esse trabalho de serviço 
social também tem as características do que foi descrito 
doutrinalmente como chieh yiian. 

4. FKS como saúde alternativa: Outra característica impor- 
tante e diferenciadora da presença da FKS na sociedade brasileira 
parece ser a sua divulgação associada a métodos alternativos de saú- 
de, idéias que são incorporados por praticamente todas as classes 
sociais que frequentam as atividades da FKS. A busca pela saúde, 
nesse sentido, assume um papel fundamental e bastante citado nas 
atividades da FKS, discurso esse também presente em diversos gru- 
pos religiosos no Brasil. Pode ser notado que essa característica 
aparece também no Budismo japonês, sendo que na mídia esse des- 
taque é dado especialmente ao Zen. O Zen, particularmente a medi- 
tação, é frequentemente associada à busca de uma vida mais tran- 
quila e relaxada, sendo muitas vezes buscado em casos de stress, 
insônia ou depressão. Essa mesma idéia aparece também na prática 
do Ch'an na FKS, mas no Budismo chinês em geral esse papel pare- 
ce ser ainda mais destacado devido a associações importantes com a 
medicina chinesa (acupuntura), com práticas de origem taoísta (tai 
chi chuan) e com uma preocupação alimentar (vegetarianismo). É 
frequente a referência a temas como insônia e ansiedade nas publi- 
cações e nos participantes da FKS, existindo ainda um intercâmbio 
entre a FKS, a Associação de Medicina Tradicional Chinesa do Brasil 
(AMC) e o Instituto de Pesquisa Holística em Medicina 
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(IBRAPHEMA)*. Entre as inúmeras atividades da Monja Sincerida- 
de, por exemplo, está a orientação de um grupo de meditação com- 
posto por funcionários e pacientes no Hospital do Servidor Público 
Municipal. Para os brasileiros a meditação, a acupuntura e a medici- 
na chinesa em geral são apresentadas como uma alternativa aos tra- 
tamentos tradicionais, associação que encontra reflexo e confirma- 
ção nas atividades da FKS. Essa relação da FKS com tratamentos 
alternativos é frequentemente enfatizada na mídia, principalmente 
através da meditação”. 


4 Conclusões 


A FKS é um reflexo da imigração chinesa no Brasil, sendo tam- 
bém um importante representante do Budismo chinês no mundo. 
Existem três fatores gerais que são favoráveis ao seu desenvolvi- 
mento e uma adaptação ao Brasil. Primeiramente, a imigração chine- 
sa se mantém em números ainda significativos para o Brasil, ainda 
que atualmente o número de imigrantes seja decrescente. Esses imi- 
grantes constituem uma base de sustentação importante para a FKS, 
que por sua vez cumpre um importante papel integrador entre esses 
chineses provenientes de Taiwan. Outro fator para seu desenvolvi- 
mento são os planos da FKS, que mostram um forte destaque à sua 
integração na cultura brasileira. Um terceiro fator que pode possibi- 
litar uma rápida difusão e aceitação no Brasil é que já parece existir 
um papel para a FKS na cultura brasileira. As características que 
parecem definir esse papel para os brasileiros são um reflexo do 


* Como fruto desse intercâmbio existem atividades conjuntas entre o IBRAPHEMA 
e a FKS. Quanta às idéias que estimulam essa associação cf. Jia, Jou Eel, Leite, 
Norvan Martino e Takeda, Lilian Fumie. 1998. Ch'an Tao: A Essência da Medi- 
tação. São Paulo: Plexus Editora. Os autores são médicos da clínica IBRAPHEMA. 

* Essa associação é feita em publicações variadas e dirigida a diferentes públicos. Cf. 
Folha de São Paulo, Caderno Equilíbrio, 11/5/2000, no artigo Hospitais se ren- 
dem às terapias “alternativas”. Cf. também a publicação da Abril Editora, Saúde! 
é vital, março de 2000, na reportagem Meditação, cuja chamada de capa é: 
“Meditação: a mente calma c o corpo relaxado abaixam a pressão, aliviam os 
sintomas da TPM e previnem a insônia”. A revista “Emoção e Inteligência” de 
outubro de 1999 também apresenta a FKS de maneira semelhante, na reportagem 
E aí, tudo zen? . Uma apresentação semelhante é feita na revista Médicis, em 
Meditação: a inteligência do espírito e também na revista Cláudia de agosto de 
2000, no artigo Dê um tempo para você. 
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interesse pelo Zen na classe média, pelo papel da BLIA na assistência 
social em comunidades pobres brasileiras e a busca de uma saúde 
alternativa a partir de elementos chineses, como meditação e 
acupuntura. Esses três fatores mostram que a FKS pode ter um 
papel relevante para o Budismo no Brasil, o que tem se evidenciado 
pela participação da FKS na mídia. 

Apesar disso existem inúmeras dificuldades nessa adaptação, 
encontradas em geral no Budismo de origem étnica. Em primeiro 
lugar devem ser considerados a dificuldade de identificação e com- 
preensão dos brasileiros com diversos elementos estéticos e doutrinais 
que compõem o Budismo chinês, a começar pela língua. Também 
não pode ser descartada a possibilidade de conflitos entre culturas e 
éticas tão diferentes como são a brasileira e a chinesa, apesar de 
existirem elementos doutrinais e organizacionais que tendem a 
minimizá-los, como as congregações paralelas. Em segundo lugar, 
uma dificuldade parece ser a formação de uma comunidade budista 
brasileira, tanto de monges quanto de leigos, comprometida com os 
ideais da FKS e participante regular e ativa de suas atividades. Isso 
ainda não está consolidado na FKS, o que também aparece como 
uma dificuldade em quase todos os grupos budistas com origem na 
imigração. 
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Um mestre zen 
na terra da garoa 


Eduardo Basto de Albuquerque” 


A palavra “tradução” vem etimologicamente do latim “trans- 
portar”. Tendo sido transportados através do mundo, somos sem 
dúvida homens traduzidos. Admite-se de um modo geral que algo 
se perde na tradução; agarro-me tenazmente à hipótese de que 
algo pode também ganhar-se. 

Salman Rushdie - Pátrias Imaginárias.' 


1 Introdução 


Neste ensaio, apresento alguns traços do Zen Budismo em São 
Paulo, nas décadas de 60 e 70 do século XX, através da narrativa de 
experiências pessoais. O Zen tem uma ampla e rica inserção cultural 
nos países do Oriente, que se expressa através da estética, discipli- 
na, alimentação e ética próprias. Entre nós, todavia, considero a 
meditação como o elemento fundamental que aglutinou um grupo de 
pessoas em torno dele. Aliás, o treino na meditação era enfatizado 
pelo Mestre Ryohan Shingu, configurando uma espécie de tradição 
budista paulista que, posteriormente, expandiu-se para outros pon- 
tos do país. 


* Livre Docente em História pela UNESP, Professor na Faculdade de Ciências e 
Letras, Programa de Pós-Graduação em História da mesma Universidade, Campus 
de Assis. 

! Rushdie 1994: 32. 
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Era uma vez, em São Paulo, na época em que a garoa ainda caía, 
quando a poluição não incomodava... Estava na Faculdade de Filo- 
sofia da USP, realizando o curso de graduação em História, quando 
entrei em contato com o Zen, no segundo semestre de 1962. Acei- 
tando o convite de meu colega na universidade, Ricardo Mário Gon- 
çalves, fui ao famoso templo da Rua São Joaquim, 285, como o 
denominavam seus frequentadores. Ryohan Shingu, ou como era 
conhecido entre os adeptos japoneses, o Sokan, era o Superior da 
Comunidade Budista Sôtô Zenshu. Ele estava no Brasil desde 1956. 
Em 1960, os fiéis japoneses, imigrantes no Brasil, compraram o 
imóvel onde se localizava o templo. Ricardo era, então, monge orde- 
nado pelo Sokan e encarregado das reuniões de meditação zen, o 
zazen, que ocorriam aos sábados, sempre das 19:00 às 20:00h. A 
tais reuniões compareciam homens e mulheres de meia idade, jo- 
vens, rapazes e moças, estudantes universitários e, depois, os hippies, 
quando a contracultura adentrou em São Paulo, no decorrer dos 
anos sessenta. 

Se o Zen ganhou visibilidade no mundo ocidental, através dos 
beatniks e hippies dos Estados Unidos,” no Brasil, as pessoas procu- 
ravam tanto o Zen quanto o Budismo, informadas por jornais, revis- 
tas e livros em inglês. A única tradução de um livro Zen era a obra 
de Daisetz Teitaro Suzuki, Introdução ao Zen Budismo, realizada em 
1961, por Murillo Nunes de Azevedo. As notícias que corriam eram 
que havia em São Paulo, justamente, aquilo que se lia sobre o Zen. O 
templo da Rua São Joaquim era a oportunidade de conhecer o Budis- 
mo praticado diretamente por seus adeptos, reafirmado por infor- 
mações orais sobre os benefícios da prática da meditação. 

As leituras de Suzuki, Alan Watts, Christmas Humphreys e outros 
enfatizavam o ponto de vista das escolas Zen do Rinzai, sem menção à 
Sôtô Zen. Eram os koans, pequenas historietas japonesas e chinesas, 
compostas de diálogos entre mestres e discípulos,e formavam a base 
dessa literatura, e encantavam as pessoas, por suas situações parado- 
xais e pela possibilidade de uma existência autêntica e espontânea. Na- 
quela época, não se conhecia a meditação, e era uma surpresa que fosse 
base de um ensinamento. Porém, o templo da Rua São Joaquim era da 
Sôtô Zen, cuja ênfase estava na meditação. No templo, adotava-se tanto 


2 Cf. Clarke 1997. 
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a postura de pernas cruzadas, posição ióguica de lótus completa, quanto 
a de lótus parcial, como admitia-se sentar-se em bancos ou cadeiras, 
desde que o praticante ficasse com as costas eretas. O prédio não dis- 
punha, até a década de 70, de uma sala especial para o zazen. Nós 
preparávamos o salão principal do templo para estas sessões de zazen, 
fazendo um re-arranjo dos bancos. Shingu recebia, com gestos leves, 
tanto brasileiros quanto outros ocidentais, respondendo às suas indaga- 
ções com bom humor e cordialidade. Ele era um Mestre Zen da linha- 
gem de Dogen e, desde essa ocasião, suas palestras eram baseadas nos 
ensinamentos desse patriarca. Somente a partir de meados de 60 e na 
década seguinte, os escritos de Dogen seriam traduzidos para as línguas 
ocidentais e apreciados por retirar sabedoria da prática da meditação. 
Em 1966, recebi os preceitos budistas e passei a integrar essa 
comunidade. Em 1967, foi publicado por ela um pequeno livreto 
intitulado: Seu Guia para o Zen, segundo a Escola Sôtô. Era dirigi- 
do a brasileiros e fiéis japoneses e seus filhos, fornecendo infor- 
mações em português sobre o funcionamento do templo. Continha 
Os Princípios Básicos do Budismo, redigidos por Christmas 
Humphreys, um resumo da história do Zen e da Sôtô Zen, tradu- 
ção dos textos do Fukanzazengui, de Dogen, e do Hannya Shingyo 
(Maha Prajnaparamita Sutra) e sua transliteração em letras lati- 
nas. Havia ainda instruções para a prática do zazen, acompanhadas 
de fotografias explicativas e um pequeno calendário de festas da 
comunidade. Shingu era quem posara para demonstrar as fases e 
as posturas do zazen. Ricardo ficou encarregado da redação do 
texto e da tradução de alguns textos do japonês para o português. 
Ali se descrevia a história e se informavam as diversas atividades 
dessa comunidade. A Comunidade Budista Sôtô Zenshu era a mis- 
são da Sôtô Zen no Brasil, e fora fundada por Shingu, decorrente 
de uma missão do Grão Mestre da Sôtô Zen, no Japão, Rosen 
Takashina, ao Brasil, em 1955.º Era composta pela sede da Rua 
São Joaquim, por um templo em Mogi das Cruzes e por outro em 
Rolândia, Paraná, e postos missionários espalhados pelo interior 
paulista e paranaense, acompanhando a colônia japonesa. Contava 
também com missionários vindos do Japão, e formara no Brasil 


* Esse tema foi desenvolvido em Albuquerque 1997. 
* Alguns textos dele foram publicados, cf. Takashina 1963 e 1964. 
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vinte monges, quatro dos quais não eram de origem japonesa. Além 
de duas sessões de zazen por semana, para japoneses e brasileiros, 
a principal atividade da comunidade era a assistência espiritual aos 
imigrantes japoneses e seus descendentes. Mantinha uma escola 
de língua japonesa para crianças e cursos de cerâmica artística e 
de ikebana. 

Nem Shingu nem os monges japoneses tinham algum plano de 
expansão das atividades do Zen entre os brasileiros. Deixavam as 
coisas acontecerem: entrevistas em rádio, televisão, jornais ou revis- 
tas. Eram os meios de comunicação brasileiros (inclusive os jornais 
dirigidos à colônia japonesa), que geralmente tomavam a iniciativa 
de procurar saber o que era o Budismo e o Zen. Havia convites para 
palestras e cerimônias. A partir de 1971, Shingu e outros monges 
concordaram na realização de pequenos retiros, chamados de sesshins, 
voltados essencialmente aos brasileiros. Não era possível a realiza- 
ção dos tradicionais sesshins de sete dias, porque não se podia parar 
as atividades do templo por tanto tempo. Duas datas, o carnaval e a 
semana da pátria, permitiam um maior número de feriados, e nelas 
se fizeram tradicionalmente os retiros. Isso era muito importante, 
porque Shingu supervisionou, até seu falecimento em 1985, os sesshins 
que nós, brasileiros, promovíamos: participava das sessões de zazen 
de manhã bem cedo, das sessões da noite, fazia questão de presidir 
todas as cerimônias, proferia palestras, almoçava, jantava, tomava 
café da manhã e lanches conosco! Para um homem ocupado, era 
realmente um sinal de que encarava muito seriamente tais sesshins e 
suas próprias atividades junto aos brasileiros. Enfim, a atração dos 
brasileiros pela meditação mostra-se na assiduidade e na fidelidade 
tanto ao zazen como aos sesshins. Neles, era expressiva a presença 
dos brasileiros bem como era rara a dos japoneses ou seus descen- 
dentes. 

Dentre as atividades realizadas por Shingu, considero suas pales- 
tras representativas do seu estilo de transmitir o Zen aos brasileiros. 
Elas ocorriam durante o sesshin e, eventualmente, após sessões de 
zazen. Selecionei duas delas, proferidas em 1975, compostas de co- 
mentários de Shingu ao Fukanzazengui de Dogen, para apresentar 
aqui. Antes, porém, quero narrar um evento único ocorrido durante 
o terceiro sesshin, que revela as inquietações dos praticantes do Zen 
e sua acolhida por Shingu. 
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Durante o sesshin de 11 a 15 de fevereiro de 1972, solicitei ao 
Mestre Shingu que concedesse entrevistas aos participantes. En- 
quanto se desenrolava uma sessão de zazen, que durava pelos menos 
duas horas, grupos de duas ou três pessoas entravam numa sala 
especial, saudavam o mestre e lhe dirigiam perguntas. Havia traduto- 
res. Aqui estão as perguntas e respostas que consegui anotar. Pro- 
curei manter a linguagem coloquial em que se deu o encontro, pró- 
pria da ocasião. Passados quase trinta anos, esses diálogos guardam 
o perfume do jardim zen, sem flores. Aceite o convite: entre nele e o 
aprecie com o Sokan. 

Leopoldo: “Inexperientes que somos, como podemos aprender 
os koans da vida?” Mestre: “No cotidiano, mas não podemos apren- 
der com os outros. Quando você respira, é você consigo mesmo. 
Olhar as outras pessoas comerem não satisfaz sua fome. Também a 
comida que sai de si é você. No cotidiano, você deve pensar e você 
é que deve responder se está certo ou errado. A resposta vem de 
você, através do ensinamento budista. O zazen, por exemplo, é um 
ensinamento budista.” Vera: “Como podemos controlar as emoções 
ou o riso, por exemplo, que é incontrolável? A conseqgiência do não 
controle é má e física. Dá uma descarga que não consigo controlar. 
É algo que me deixa sentindo mal.” Mestre: Controlamos através 
da respiração. O riso quando chega a um extremo causa dores de- 
mais. A felicidade também. O ódio causa muito mais dores que a 
felicidade. Tanto a felicidade quanto o ódio são dois extremos opos- 
tos, apesar de permanecerem na mesma linha. Se não gosta, odeia. 
Dentro da felicidade existem duas coisas que podem provocar, uni- 
das, o “humor” e o “gostar da coisa”. Sem sabedoria e inteligência, 
não haverá humor. Por muitas vezes você pode sentir o humor, mes- 
mo que outras pessoas não o sintam. Então este humor depende 
também de gostar. O humor só o é quando há o gostar. O humor 
verdadeiro está ligado ao gostar e não existe separado, em si. Quan- 
do se coloca um eu, quando você vê algo que lhe agrada, você 
gosta. Se conserva o Verdadeiro Eu, pode ver o dualismo das coisas. 
Todos os sentimentos então se tornam trangúilos. Um dos métodos 
é a respiração. Ficar com raiva e não conseguir controlá-la significa 
que falta alguma coisa. A causa é a respiração. Quando você não 
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consegue controlar os dois extremos, percebe que o nariz se dilata, 
então você abre a boca e dilata o ventre, levanta o ombro e se sente 
cansado. Como o diafragma não trabalha, o pulmão também se dila- 
ta, o cérebro fica intoxicado e os rostos começam a se manifestar 
também. Os músculos dos olhares não conseguem se controlar. Al- 
gumas pessoas ficam com olhos parados. Como isso é constante, é 
difícil que uma pessoa consiga agiientar uma hora seguida. É preci- 
so colocar as coisas de seu corpo no lugar. Romper o círculo. Como 
um suspiro, o diafragma cai. Dessa forma você se tranquiliza com o 
corpo, e o poder do controle nasce daí. Se a pessoa está muito 
tensa, batendo nos quadris, ela relaxa. Quando a criança chora 
convulsivamente, bate-se no quadril. Não adianta outra pessoa alisar 
somente, é bater e alisar. O riso e o choro estão na mesma situação. 
O diafragma está sempre na mesma situação, o efeito é o mesmo 
efeito nas situações extremas de felicidade e ódio. Se se força o 
diafragma, a respiração torna-se mais baixa. A respiração é abdomi- 
nal no zazen por essa causa. Sempre, mesmo que só por pensamen- 
to, é melhor que a respiração seja abdominal. É preferível que você 
esteja aqui.” 

Leopoldo: “Se encontro um problema sério, que não encontro 
solução, convém consultar uma pessoa de autoridade, como o mes- 
tre, ou praticar o zazen?” Mestre: “Você deve fazer as duas coisas”. 
Cid: “Segundo o ensinamento budista, deve haver a interrupção de 
uma série de causas, como o desejo, para chegar à iluminação. Como 
deve ser feita a interrupção e como fazer isso sem trazer a angús- 
tia?” Mestre: “Se você interrompe, não é ser humano. Não há inter- 
rupção. O homem possui sempre pequenos desejos, como de di- 
nheiro ou de fama. O Budismo, inclusive, coloca em você um desejo 
profundo. O Budismo faz com que tenha em si mesmo o passado e 
o infinito. O presente flui, nós deslizamos sobre o tempo. Se 
regredimos, temos à noção de passado e a visão do futuro. E nós 
estamos no meio deste círculo. O presente não é fixo. Compara-se 
com uma roda, com vários eixos. O eixo, quando você tem a sua 
essência, a roda gira e você também. No entanto, saindo de seu 
centro, você também não giraria mais. Por saber que existem pas- 
sado, futuro, infinito, o homem sofre. Para chegar à essência, pra- 
tica o Zen.” 

Agenor: “Se sofro uma agressão, devo respondê-la para não 
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sofrer também?” Mestre: “Você está sofrendo física ou espiritual- 
mente?” Agenor: “Sim, ambas.” Mestre: “O que você acha certo: 
bater em outra pessoa ou receber a agressão? Quando você recebe 
uma batida recebe sofrimento. Quando bate em uma pessoa você 
está dando sofrimento. O que você acha mais certo? Se recebe a 
agressão você está trabalhando, entrando em sofrimento. Pensa-se 
em como mudar o sofrimento. Industrializar esse sofrimento é um 
caminho extremo. Outro é o do Budismo.” Agenor: “Mas posso não 
passar uma agressão e guardar uma agressão. Como fazer?” Mes- 
tre: “É melhor não guardar a agressão. Purma, um discípulo do 
Buda, disse isso. Ele pretendia ir para sua terra para explicar o Budis- 
mo. Buda, preocupado com o discípulo, lhe disse: “Na sua terra 
natal as pessoas são muito agressivas e não têm educação budista. 
Se for agredido como você agirá?” Ele respondeu: “Na minha terra 
natal existem só pessoas boas e educadas, se eu receber uma agres- 
são não vou me ferir.” O Buda insiste: “Mas se você for ferido?” O 
discípulo respondeu: “Na minha terra só existem pessoas boas, não 
é por ser ofendido que vou matá-las.” O Buda tornou a perguntar. “E 
se tentarem lhe matar?” O discípulo: “O meu corpo é uma concen- 
tração de problemas e sofrimentos. As pessoas de minha terra, me 
matando e me agredindo, farão que eu seja feliz.” Buda disse: “Certo, 
se você chegou a esta decisão, então vá, porque eu confio em você”. 
No exemplo, Buda colocou o problema de não matar e das agres- 
sões; o discípulo chega à decisão de até morrer. Se colocamos já a 
morte em nós, todas as agressões não serão nada perante a morte 
que já carrego. Se você não consegue suportar o sofrimento, então 
você é fraco. Se você se suicida, coloca a responsabilidade para 
outra existência. O Zen está de olho, o objetivo é este homem forte.” 

Leopoldo: “Quando vim, minha mala veio cheio de roupa e vazia 
de ensinamento. Agora, como vou levá-la” Mestre: “É melhor não 
levar o ensinamento e nem a mala. Cid: (A pergunta não foi anotada. 
Foi um momento de saída para chamar outro grupo). Mestre: “Não 
sabemos até onde vai a felicidade e a infelicidade. É uma cadeia que 
se sucede uma a outra. Nada pode ser dividido de forma categórica. 
É uma cadeia.” Márcia: “Mas pode haver uma interrupção por mo- 
mentos.” Rosa: “Sim, mas não definitiva.” Cid: “Se não há a cessa- 
ção, como se coloca então isto?” Mestre: “O sofrimento, como a 
felicidade, não tem divisões fixas. Sem fim. Quando você sofre, já 
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está colocando uma interrupção na coisa. Se você fala que está so- 
frendo, falando só, já interrompeu-a. E no infinito também. Há um 
poema que diz que não há calor e nem frio. Há a flor que nasce. Só 
existem flores bonitas e estações deliciosas. Existem também três 
crianças que nunca morrem e veneram muito os pais. Há, ainda, 
dinheiro que por mais que você gaste nunca termina. Também a vida 
que não acaba. Como seria bom ter uma vida assim! Tal vida o 
Budismo diz que é a vida do kokora, uma espécie de paraíso. Existiu 
um casal de velhos que pensava ao morrer ir para o paraíso. E fo- 
ram. Lá, a velhinha disse então: “Seria melhor que na vida não tives- 
se brisa, que não tivesse sol, que não tivesse nada. Seria sempre a 
mesma coisa”. A velhinha disse para o velhinho: “Até quando vai 
durar isso” O velho respondeu: “Você dizia que queria vir para o 
paraíso, será que já se cansou? Fique quieta.” Passaram-se horas. 
Até que ela cutucou novamente o velho, e tornou a perguntar: “Até 
quando vamos agiientar isso?”. O velho respondeu: “Você quis isso, 
o paraíso é assim sempre” . A velha disse: “Não quero mais ficar no 
paraíso”. Após resolver o sofrimento, a alegria é uma fonte. Você 
poderá medir o sofrimento. Um sábio aprende sempre a solucionar 
os problemas da vida. Não está aí a beleza da vida?” 

Wittemburg: “Os dias são realmente bons. O mau e o bom ato 
estão dentro de nós, como também suas consegiiências.” Mestre: 
“Isso está certo. O mau e o bom é você que estabelece. A gente diz 
que as coisas são boas e ruins, a partir de nós mesmos. A doutrina 
budista estabelece critérios e você, fugindo deles, perde o ponto de 
referência. O indivíduo não é somente relação natural, mas a capaci- 
dade de entender os sentimentos. O homem é tempo, herdeiro de 
toda a humanidade.” Armando: “O problema da beleza é sempre o 
julgamento.” Mestre: “Isto está certo. O homem é sempre uma con- 
fluência do presente, do passado e de todas as forças. Sua possibili- 
dade é de ser receptor e transmissor. Se é encarado num só lado o 
homem é muito pequeno, mas cultivando a reciprocidade, é grande. 
A beleza é sempre um critério exteriorizado para o homem. É essa 
dimensão do bom que vai dar a beleza.” Armando: “Perante isso, é 
mais importante observar ou agir?” Mestre: “Um ponto é não ver as 
coisas, mas medi-las, e não haver nenhuma mediação de valor. Um 
papel como um papel, o pano como um pano. Só observar também 
não. É conhecer a natureza de cada coisa. Então, veremos a melhor 
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forma de utilizá-la e conservá-la. No Budismo, é importante conser- 
var as coisas. A beleza interior vive nas coisas. Para que as coisas 
tenham a beleza, é preciso que você tenha a beleza.” 

Henrique: “Qual é a origem da pureza de sentimentos? Eu acho 
que a origem da pureza não vem do pensamento, mas pode durar 
enquanto for maior a chama interior, e daí é possível perpetuar a 
natureza interior. Exemplo: a flor de lótus vive no pântano, cuja bele- 
za não é maculada pelo ambiente.” Mestre: “Falta acrescentar algo. 
Em termos de Budismo, o Buda pregou uma ética. Tudo isso que 
está interiormente deve ser educado pelos ensinamentos éticos. Você 
é um ser individual, e por isso se indaga sobre qual é o critério para 
valorizar. Saiba o que é a ética budista.” Paulo: “Estar bêbado. Estar 
bêbado é não saber se dominar, é exceder-se. O centro ou o meio 
excluiria os excessos.” Mestre: “É como se você estivesse no centro 
do mundo? Supondo que aquele ponto é um círculo que fecha outro, 
se o eixo está colocado em falso, a roda gira em falso. Se se coloca 
uma roda numa carroça, e só o eixo gira, a roda não gira. Daí embri- 
agar-se. Quando você compreender que desse eixo aparecem rela- 
ções com o resto, você deixa de embriagar-se. Aprender a ética 
budista é libertar-se da embriaguez, é ir para o caminho de vida que 
vai levá-lo para tudo. Pensar em si mesmo é como girar em falso. 
Aprender a ética é não girar em falso. Daí terá condições para abrir 
o satori em você. É a harmonia de todos os sentimentos com o 
universo. Pensar por si próprio é uma ilusão, você deve se educar 
com a ética budista.” 

Luzia: “Resposta não falando, mas com uma flauta.” Andrés: “Du- 
vido do progresso. Penso muito sobre isso e confundo-me. O pro- 
gresso contemporaneamente está ligado à tecnologia. O homem vai se 
massificando e tornando-se máquina.” Mestre: “Será que o progresso 
do homem está na máquina? O caminho do homem é fazer a máqui- 
na.” Andrés: “O homem deve dominar a máquina por causa do au- 
mento demográfico. Mas não se limita a isso.” Mestre: “Você deve sair 
da dualidade de usar ou não a máquina. Deve se tornar máquina, para 
então saber o que está errado com a máquina.” Andrés: “Não regredir. 
As pessoas se preocupam em fazer rapidamente para terminar logo. 
Isso está errado. O correto é se tornar a tarefa, sem terminá-la logo.” 
Mestre: “A razão progride e o espírito progride: é o homem. A máqui- 
na também. Como progride o homem?” Andrés: “É difícil dizê-lo. 
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Mas sei que é possível, dentro de um caminho, se orientando e se 
modificando.” Mestre: “Você deu a resposta certa. O homem possui, 
em primeiro lugar, uma vida animal. Nós vivemos numa sociedade e aí 
sofremos. Onde o homem se junta, sofre. Donde vem que o homem 
se alimenta. Em seguida, quer fama. Tem vontade de comer, de dor- 
mir, de descanso, de sexo, de dinheiro, de fama, porque ela é também 
posição. Estes problemas, você deve pensar e compreendê-los, e daí 
partir para o que disse. Passou-se todo este tempo da ameba ao ho- 
mem. O peixe se formou peixe e pensando em quê? O peixe pensa: é 
bom ser eu, só eu. A mãe-peixe, logo depois que desova abandona os 
filhotes, deixa-os. Aparecem os mamíferos neste período: 450 mi- 
lhões de anos. Pensando no quê, eles progridem? O mamífero apren- 
de a amar o filho. Então, o animal, quando tem o seu filho, ama-o 
quando pequeno. Daí os exemplos do cão e do gato, que você deve 
saber como agem. Se você dá comida ao cavalo, o filho come antes e 
a mãe depois. Então, ele aprende o amor, mas ele não possui o passa- 
do. O cão tem um amor muito grande pelo seu dono, por quem cuida 
dele. O filho está sempre comendo coisas boas. A mãe envelhece e cai 
doente. O animal não pensa na mãe, mas em relação ao dono tem um 
amor muito grande. O animal não pensa, pois não tem passado. Há 99 
milhões de anos, apareceram os mamíferos, e há 10 milhões surgiu o 
homem. Com a existência do homem atual, o que lhe foi acrescenta- 
do? Aos animais algo foi acrescentado. Entre os mamíferos, a mãe 
ama o filho. Entre os homens, o filho agora ama os pais. Então surgiu 
o passado. Amando os pais, pela primeira vez surgiu o passado. O 
animal ama somente o filho, quando há tal relação. O filho, dos ho- 
mens, ama os pais. Dessa maneira, vamos amando nossos filhos, os 
nossos filhos amando os seus e, assim, o homem vai progredindo.” 
Andrés: “E quando o homem deixa de amar os pais?” Mestre: 
“Aqui estamos, porém, falando de um procedimento geral e não da 
questão afetiva individual. Então surgiu a noção de passado. Os avós 
amam nossos bisavós, a consciência foi encaminhando-se além do 
passado, e assim o procedimento se ampliando. Quanto mais se avança 
no passado, mais se pode prolongar o futuro. O animal vive só no 
presente pelos sentidos. O homem já transcendeu isso. Sabe o pas- 
sado e sente o infinito. Vê os lados e a frente também. Se o homem 
fica bravo, está agindo como um animal. O homem não deve se 
contentar, como os animais, só com os sentidos, mas eles existem 
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e deve colocá-los em termos de passado, futuro e infinito. O homem 
pode sofrer porque sabe disso. Se fosse animal, vivendo só pelos 
sentidos, não sofreria. É bom viver como animal ou como homem? 
Deixar de lado o animal que está em você e ter uma visão pelos 
quatro cantos.” Andrés: “Isso seria preferível.” Mestre: “Mas, de 
qualquer maneira, você se vê pelos quatro cantos e vê que é um 
animal. E pensa e faz que o animal e o homem se juntem. No círculo, 
a roda se funde com o eixo.” 

Andrés: “E a consciência a respeito de acontecimentos passados 
que não se tinha, como refletir nisso?” Mestre: “Esse é um problema 
difícil. Em dezembro, falamos sobre isso. Agora, falo simplesmente 
em como resolver as causas do sofrimento. O ensinamento budista 
está contido nisso. O Zen é muito eficaz para tranqiuilizar os sentidos. 
Não só tranqiilizar como transformá-los. O homem pode ser concei- 
tuado como animal que tem sentimentos. O homem simplesmente 
deixa de lado os sentimentos não necessários. Aí reside a riqueza do 
homem, quando atingiu esse ponto. Desde a antigiiidade, o método 
Zen é o que faz vir à tona os sentimentos bons e essenciais.” Roberto: 
“Esqueci o papel e não fiz Zen!” Mestre: “Não, você fez Zen. O Zen é 
uma técnica para esquecer coisas desnecessárias, como ficar bravo e 
com ódio. Há muitas formas de Zen. Uma é esquecer porque fez o 
Zen. Daí purificar a essência e esquecendo o desnecessário. Não é 
limitar o sentimento. É purificar o sentimento. Por mais que façamos 
o Zen, os sentimentos exteriorizam os extremos como amar e odiar. 
O método do Zen é purificar. A técnica para se obter isso é o zazen. 
Mas o zazen se faz quando se vê, quando se lêem as coisas. Então a 
técnica também está aí. É tomando banho, lavando o rosto, em cada 
ato que fazemos. Devemos elevar esse sentimento sempre, ter a es- 
sência do que fazemos quotidianamente. Existe o dharma em cada 
um; também existe em relação a outra pessoa. Como seguir o Zen é 
ter o dharma, mantendo-se trangúilo.” 

Luzia: “O que é o dharma? É a essência?” Mestre: “É isso mes- 
mo: 0 dharma é aquilo que existe em todas as coisas, independente- 
mente de você ser ou não ser. É invisível. É o que se vai estendendo 
a uma geração inteira.” Roberto: “O sonho pode ser uma realidade e 
a realidade pode ser um sonho. O sonho pode ser um desses cinco 
desejos, apegos. Em que nível se coloca?” Mestre: “Os cinco apegos 
podem se tornar muito bem o sonho. O Zen preza muito o sonho. O 
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sono que é bom chega num momento que você o preza. Se vive o 
mau plenamente, chega um momento em que você o repudia. Essa 
seria a teoria, mais absoluta, com letras maiúsculas. É um todo que 
possui tudo isso. O passado e o futuro são um todo, não excludentes.” 
Roberto: “Cada um como tal, como um passado e um futuro? Cada 
um em seu lugar. Nós estamos escorregando do passado ao futuro. 
Não existe diferença entre passado, presente e futuro. Porque tor- 
nar-se presente e o futuro é passado. Em química, o que é linha?” 
Mestre: (Bate palmas) “Este som é do passado ou do futuro? Ne- 
nhum som, que não se ouve mais, contém o presente, o passado e o 
futuro. O que se coloca na cabeça, o pensamento, será presente, 
passado ou futuro. O presente não pode ser definido. O ensinamento 
budista é fazer que não se deixe dilacerar o presente. Ele não existe, 
mas você conserva ele de uma maneira diferente. Todas as coisas 
têm uma mutação. Como tudo muda, nada é permanente. Dessa 
maneira, não existe eu ou atman. A pessoa se trangiiliza, não exis- 
tirá então medo ou a ansiedade. O sonho é muito bom!” 


3 Comentários sobre o Fukazazengui 


O Mestre Ryohan Shingu costumava proferir palestras. Aqui te- 
mos apenas uma pequena parte de uma série de comentários sobre o 
texto Fukanzazegui de Dogen, e foram proferidas em 1975, traduzidas 
do japonês para a nossa língua, por monges e seguidores que conhe- 
ciam os dois idiomas: 


“As primeiras palavras do poema º remetem à totalidade, à essên- 
cia humana, à ilusão de se perder no caminho e à poeira, provocada 


* Anotações de Leila Marrach Basto de Albuquerque 

$ Os primeiros trechos do texto são: “O Verdadeiro Caminho é universal e completo; 
por que, então, treinamento e iluminação são diferenciados? A Suprema Lei é livre; 
por que, então, estudar e treinar para alcançá-la ? A verdade, como um todo, está 
claramente fora do pó; por que aderir, então, ao expediente de limpá-la? A verdade 
não está fora deste lugar, por isso os métodos de treinamento são inúteis. Entretan- 
to, se houver a menor discrepância, céus e terra quedarão separados. Se houver a 
mínima idéia de estar contra ou a favor, a Mente será perdida. Ainda que estejas 
orgulhoso de teu entendimento e tenhas iluminação suficiente, ainda que tenhas 
obtido alguma sabedoria e poderes sobrenaturais, ainda que tenhas alcançado o 
Caminho e iluminado tua mente, ainda que tenhas alcançado o poder de tocar os 
céus, ainda que tenhas atingido a área vizinha à da iluminação, terás perdido o 
Caminho Vivo da Libertação.” Cf. Gonçalves 1976: 177. 
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pelos cincos instintos e as três ambições dos homens. Os dois pri- 
meiros versos significam que à medida que assumimos a verdadeira 
essência do que é o homem, não há mais possibilidade de sermos 
obscurecidos pela ilusão, e não há mais necessidade de sermos lim- 
pos da poeira. Já o terceiro verso enfatiza a busca de si mesmo, 
tendo em vista a grande importância que se dá ao eu. Há um ditado 
que diz: “eu nasço com a natureza e com essa natureza eu morro”. 
Isso é, nasce-se dentro da natureza, mas encara-se a natureza de um 
ponto de vista particular. Ora, à medida que essa entidade se dissol- 
ve, transforma-se a visão de natureza. O budista procura tirar toda 
a armadura do eu e fazer com que esse eu se dissolva na natureza, a 
fim de que se confunda no universo. Desse modo, a interação do eu 
passa a ser parte da interação da natureza. 

O ponto de vista científico encara a natureza como exterior ao 
eu. Já o ponto de vista budista encara a relação do eu com a natureza 
como sendo uma relação da natureza mesma. 

O eu tem uma dupla dimensão, que pode ser esquematizada pela 
junção entre o espaço infinito e o tempo infinito. No cruzamento está 
a realidade do eu, onde o espaço corresponde ao corpo e o tempo à 
história.” 

“A doutrina budista diz: 'não se distanciar do eu”. Portanto, não 
há razão para irmos de um lugar ao outro para nos aperfeiçoarmos. 
Há que manter a convivência com o eu. 

Partindo de uma certa realidade do eu, há os cinco instintos 
ou paixões de onde derivam as noções de satisfação e insatisfa- 
ção. De um lado, há o impulso que nos faz jogar o que nos insatisfaz 
e, de outro, o que nos leva a apanhar aquilo que nos satisfaz. Isso 
implica uma contrariedade, já que toda busca de satisfação redun- 
da em insatisfação, configurando-se um círculo vicioso. Assim 
vejamos: satisfação ambição > insatisfação > não se consegue o 
total > ira > insatisfação > trabalho da inteligência para satisfazer as 
insatisfações (no momento em que a inteligência trabalha, envolve o 
mundo dos estímulos) > ilusão, cegueira > bloqueio ao acesso da 
doutrina budista.” 

“Ora, é nesse impasse que nasce o sentimento que dá origem aos 
vários tipos de religião. Tem-se, então, os pontos de vista teísta e 
budista. O ponto de vista teísta cria a imagem de uma suprema satis- 
fação e uma suprema insatisfação, o Céu e o Inferno, que estimulam 
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ainda mais o mundo sensorial. Todo esse impasse é colocado nas 
mãos de Deus, daí a noção de milagre. Separam-se os homens em 
culpados e não-culpados, sendo Deus o Juiz Supremo. Satisfação e 
insatisfação supremas são substituídas por satisfação e insatisfação 
num mundo imaginário. Assim, soluciona-se o impasse no plano 
terreno, transferindo-se a satisfação para o mundo extraterreno, para 
Deus Todo-Poderoso. A doutrina refere-se a que Deus pode tudo e, 
portanto, todos os indivíduos superam os seus problemas através de 
Deus. O indivíduo renuncia à luta e empenha-se em rezas e pedidos, 
pois acredita que a onipotência divina lhe concederá a salvação. Como 
o requisito da perspectiva teísta é crer em Deus, à medida que se 
abandona esse pré-requisito, o problema volta intacto. Portanto, nesta 
concepção, a solução para as contradições depende da crença em 
Deus que, por sua vez, é precária e fluida.” 

“Qual é a essência do homem? O ponto de vista budista leva em 
conta o móvel inicial de todos os problemas: os instintos, supondo 
que o objetivo de todo ser humano é viver. Uma vez que essa essên- 
cia se torna clara, pode-se olhar o mundo do ponto de vista da es- 
sência. Assim, a ordenação do mundo instintivo terá como base a 
humanização do homem. Isso significa dar conta do mundo instinti- 
vo, não o desprezando como fazem as religiões teístas, compreen- 
dendo o impulso inicial da contradição, o amor à vida. Quando isso 
é assimilado, transmuta em desejo de deixar que tudo viva. Introdu- 
zir uma ordem no mundo instintivo, uma disciplina, é o objetivo da 
prática do Budismo. Embora toda prática seja composta de coisas 
pequenas, cumprindo-se sempre à risca, haverá diferença compará- 
vel àquela entre o céu e a terra.” 

“O terceiro verso pode assim ser resumido: satisfação/insatisfa- 
ção = contrariedade. Para o ponto de vista budista, a dualidade vi- 
ver/ não-viver reflete uma concepção egoística do mundo dos ins- 
tintos. Através da solidariedade com outras formas de vida, o modo 
de encarar o mundo instintivo muda completamente, pois, comer, 
dormir, etc., passam a ser vistos como necessários para preservar a 
minha vida e para que eu possa preservar todas as outras formas de 
vida. Portanto, suprime o egoísmo. A cólera e a ira permanecem. 
Ocorrem, porém, por motivos externos a mim. O ego deixa de ser 
ego e fica solidário com o mundo. O restante dos versos trata do 
seguinte: mesmo que se tenha a pretensão de que se entendeu a 
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doutrina budista, isso não implica que as pequenas diferenças se 
tornaram grandes, pois existe uma enorme distância entre a compre- 
ensão intelectual e a incorporação pelo indivíduo. O problema está 
no despojamento do ego: como ilude-se com a compreensão inte- 
lectual, corre-se o perigo de apreciar de fora, intelectualmente, sem 
penetrar na doutrina budista e incorporá-la. Pode-se, enfim, resumir 
o poema da seguinte forma: o ponto de vista budista almeja que o 
sentimento de viver de forma egoísta seja zero, despertando a atitu- 
de de fazer as outras coisas viverem como ponto de partida em si 
mesmo. Mas, como nunca se está completamente preparado, man- 
tém-se a disciplina através do zazen.” 

“A partir da palestra da semana anterior, pode-se pensar que, se a 
natureza búdica existe em todas as pessoas, não há necessidade de 
se esforçar para alcançá-la. Mas isso é uma ilusão, pois embora a 
doutrina budista esteja em nós, é necessário praticá-la. Em outras 
palavras, o estado búdico está latente em todos, mas requer discipli- 
na para aflorar. Já que as paixões são um obstáculo para alcançar o 
estado búdico, a disciplina, ao afastar as paixões, encaminha para 
esse estado. Até aqui falou-se sobre o praticante do Zen; pretende- 
mos continuar abordando o Buda. É comum a ilusão de haver en- 
tendido verdadeiramente a doutrina budista e, por isso, ter-se como 
iluminado e que se abriu o satori. Depois de se ter nutrido isso, 
passado um curto período, se vê que tudo não passou de banalidade. 
Essa súbita intuição é criticada em outros versos. Apesar de na pró- 
pria prática do Zen sermos levados à ilusão de que falta um pouco 
mais de disciplina para alcançar a iluminação, isso mostra que a pes- 
soa está girando em torno da questão, que está apenas arranhando a 
iluminação. Finalmente, a dificuldade da iluminação e a importância 
da disciplina se destacam. O próprio Buda teve de praticar com muito 
vigor a disciplina, e todos os seguidores, assim, devem fazer rigoro- 
samente o mesmo. Examinemos, a seguir, alguns ideogramas conti- 
dos no Fukanzazengui.” 

“O termo shochi está ligado a Confúcio. Significa uma pessoa 
que, ao nascer, já conhece tudo. Entretanto, no Budismo não se 
aceita que uma pessoa nasça já com todo conhecimento desenvolvi- 
do, ou o tenha antes de nascer. Como o Zen Budismo floresceu na 
China e era explicado com palavras do cotidiano, esse termo tem 
toda uma conotação do lugar e do tempo em que foi usado. Do 
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ponto de vista budista, esse termo refere-se às pessoas que podem 
aprender com muita facilidade a doutrina, e como foi assim com 
Buda, confunde-se com o próprio Buda e o designa. Desse modo, 
adquiriu este sentido preciso dentro do Budismo.“ 

“O termo innen é difícil para um ocidental “senti-lo”, mas dentro 
da doutrina budista, a totalidade da existência está relacionada com 
esta palavra. Significa, grosseiramente, causas e efeitos. Porém, 
causas e efeitos que supõem o acaso, ou seja, consideram algum 
grau de indeterminação. Portanto, não estritamente causa e efeito. 
Refletindo sobre a totalidade das coisas, observa-se que existe uma 
mutação constante e nada está parado. Como se explica o movimen- 
to das coisa? A “causa” proporciona “efeito”. A causa depende de 
milhares de circunstâncias minúsculas. Na relação entre causa e efeito, 
atuam minúsculas circunstâncias que se desdobram ininterruptamente 
e dependem do tempo e do espaço. Em síntese, considerando a tota- 
lidade da existência, existe o movimento perpétuo que impede a fixa- 
ção de qualquer coisa. E como todas as coisas se movimentam per- 
petuamente, dentro da doutrina budista não se admite a coincidên- 
cia. Assim, para uma existência eterna há uma causa eterna que se 
movimenta e, estar isolado e sem relação é resultado de uma causa 
que levou a esse estado. “ 

“O ciclo de nascimento, vida e morte também tem suas causas. 
Aliás, essa concepção de sucessão de nascimento, vida e morte pré 
existe ao Budismo, e foi por ele incorporada. O termo rin-e significa 
transmigração ou reencarnação, e é uma noção básica na filosofia 
hindu. No pensamento hindu, esse processo é visto como se hou- 
vesse algo separado do corpo, a alma, que se desprende e pode se 
reencarnar em outro corpo humano ou animal. No entanto, mesmo 
que as pessoas morram e suas almas renasçam em qualquer outro 
corpo humano ou animal, trariam uma singularidade que as acompa- 
nharia até a morte. Não existiria um ser que fosse igual a outro. Essa 
concepção de reencarnação é redefinida pelo Budismo e encarada 
como metáfora: o ciclo de nascimento, morte e reencarnação tem o 
sentido de que uma pessoa, ao se transmutar constantemente, é 
impermanente. O rin-e cessa quando a pessoa pratica a disciplina, 
pois cessa a busca completamente desorientada. 

As noções de inferno e paraíso sugerem os diversos estados psico- 
lógicos ou existenciais que uma pessoa atravessa. Referem-se à grande 
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angústia ou sentimento de perda que existem nas pessoas. Alcançar o 
nirvãna significa o fim da angústia, porque finda a impermanência.” 

“No Budismo, identificam-se diversos estágios de transformação 
do homem, como a “vida animal”; o “mundo humano”, que é o 
antepenúltimo estágio; o “estado de bodisatva” e o “estado búdico”, 
quando se atinge o nirvãna que, por sua vez, contém todos os está- 
gios de vidas anteriores. Se se pensa que atingir o nirvãna é atingir o 
último estágio, e que a pessoa deve permanecer aí, isso significaria 
a aniquilação. O nirvãna não é ponto de chegada, mas ponto de 
partida para retornar aos outros estágios e difundir a doutrina. Em 
outras palavras, ser Bodisatva, o portador da doutrina. O Bodisatva é 
aquele que retorna ao mundo das ilusões e aí permanece para fazer 
compreender a doutrina budista. Convive com as pessoas que ainda 
estão ancoradas no mundo das ilusões e da impermanência, para que 
saiam dele. O Bodisatva tem como tarefa, que ele mesmo se impõe, 
de compreender este mundo de ilusão e facilitar aos indivíduos o 
caminho do nirvãna. É aquele, ainda, que encontrando uma pessoa 
que esteja com angústia, participa dessa angústia e indica o caminho 
para superá-la, isto é, o caminho do nirvâna.” 

“Um dos objetivos desta palestra é mostrar como Buda, através da 
disciplina, conseguiu superar a ilusão, e como nós podemos ter acesso 
ao nirvãna. Dentro do Budismo existem vários súttras que indicam como 
Buda chegou ao nirvãna. Shakyamuni renasceu 514 vezes. Da última 
vez, dentro do Bramanismo, com o nome de Zen-o-Bosatsu. Bem, do 
Bramanismo constam três previsões, das quais a mais importante diz 
respeito ao dia do nascimento de Buda. Sendo o tempo humano diferen- 
te do tempo celeste, cem anos correspondem a um dia celeste. Então, o 
aparecimento de Buda foi previsto com antecedência de mil anos do 
mundo humano, o que corresponde a dez dias no mundo celeste. Tal 
previsão foi feita por um deus que, segundo o Bramanismo, está acima 
dos deuses. Depois de feita essa previsão, todos os deuses desceram e 
começaram a gritar, anunciando o nascimento de Buda. Na penúltima 
aparição de Buda dentro do Bramanismo, ele ouviu essa gritaria e ficou 
muito feliz que os deuses anunciassem o aparecimento de Buda. Ele, na 
sua última forma de existência, fora um dos deuses inferiores. “No dia 
em que surgir Buda”, pensou, “procurarei ficar perto dele, para também 
participar do nirvana”. Então, todos os deuses foram até o deus superi- 
or para saber quem seria o Buda. O deus superior disse ao Buda que 
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seria ele. Todos os deuses o reverenciaram, pedindo que ele ensinasse 
o caminho do nirvana, para se libertarem. Buda, no entanto, não res- 
pondeu ao pedido dos deuses, mas foi para um local estratégico, do qual 
pudesse ter uma vista panorâmica, e pensou se era aquele o momento 
em que ia nascer em forma humana como Buda.” 

“Na concepção bramanista, existem quatro universos. Em qual 
deles ele iria, finalmente, nascer? Olhou para os quatro mundos, e em 
cada um a duração da vida diferia: no mundo leste vivia-se 250 anos, 
no mundo oeste 500 anos, no mundo norte 10 anos, e no mundo sul 
vivia-se 100 dias. No mundo sul, havia uma certa forma de existência 
bipartida das coisas, quente/fria, por exemplo, o que tornaria mais 
fácil às pessoas aceitarem o ensinamento búdico. Pensou ainda: “em 
qual lugar desse mundo irei nascer?” Depois de olhar bem, decidiu que 
deveria nascer na Índia, e era melhor no grupo dos Sakyas. Escolheu 
seu pai e ficou muito perturbado ao ter que escolher a mulher que seria 
a sua mãe. Na hora dessa escolha, há que levar em consideração se 
nas três gerações, a mãe, a avó e a bisavó se abstiveram de praticar as 
seguintes ações: 1) matar algum ser vivente; 2) roubar; 3) cometer 
adultério; 4) não ter a palavra clara; 5) embriaguez.” 

“Finalmente, escolheu a mulher que seria a sua mãe e se chama- 
va Maya. Voltou então para junto dos deuses e disse que agora já 
havia escolhido, e pediu a todos que fossem embora. Nasceu sob a 
forma humana, praticou a sua disciplina e atingiu o nirvana. Ora, é 
preciso que pelo menos três gerações vivam corretamente, para que 
o produto final seja uma pessoa de qualidade. Ademais, são necessá- 
rios cem anos de prática da disciplina e da meditação. As três gera- 
ções femininas significam o seguinte: como a responsabilidade da 
educação do filho está com a mãe, o rigor exige que exista uma 
prática constante da mãe, durante cem anos, para que seja capaz de 
se comunicar espontaneamente com o seu filho, e possa criá-lo ade- 
quadamente. Portanto, não deve incorrer em nenhum tipo de deslize. 
Maya já tinha uma avó e bisavó com vidas exemplares.” 

“A responsabilidade de Buda significa responder por suas ações, 
não se deixar seduzir por nenhum deslize, levar uma vida exemplar e 
íntegra. No momento em que Buda obteve o satori, concluiu que 
todos os viventes têm condições de participar do estado búdico, e 
todas as pessoas têm potencialidade de se tornar Budas. Dessa ma- 
neira, os mestres Zen têm insistido na transmissão da prática da 
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disciplina para alcançar o despertar, pois o ato da iluminação não está 
desligado da disciplina. Nós não brotamos, mas decidimos nascer. 
Tendo-se a consciência de que é a própria pessoa que decidiu nas- 
cer, é preciso que em qualquer lugar ela se julgue estar numa sala de 
prática do zazen. Ao compreender isso, adquire-se a confiança de 
que mesmo estando encerrados num corpo minúsculo, podemos 
nos libertar, ser um com o espaço-infinito, e perceber o que Buda 
sentiu no nirvana. Essa confiança, espécie de forma de pensamento, 
é ainda o sentimento de que devemos salvar a tudo e encaminhar 
todos os seres viventes em direção ao satori.” 


4 Considerações finais 


Esses dois textos exemplares de Shingu nos mostram que ele 
empregava uma imensa gama de categorias budistas. Em suas pales- 
tras, instruía pelo exemplo da postura física, explicando conceitos 
budistas universais e empregando exemplos Zen retirados da cultura 
japonesa. Além disso, Shingu fincava seu ensinamento na prática da 
meditação, tanto que em muitas sessões de zazen, não proferia ne- 
nhuma palestra. Devemos lembrar também que Shingu não falava o 
português e só o entendia um pouco. Em qualquer palestra dirigida a 
um público brasileiro, ele se valia dos mais diversos tradutores para 
o português, pessoas da própria colônia japonesa. Creio que esses 
aspectos do comportamento do Mestre indicam alguma coisa da 
natureza dos ensinamentos transmitidos: a íntima relação, naquela 
época, entre a língua, a cultura e a colônia japonesas e o Zen. Será 
diferente quando Shungkyo Aoki e Daiko Moriyama forem, sucessi- 
vamente, os novos Superiores, porque utilizarão o inglês para co- 
municarem-se com os brasileiros, e o japonês com os nisseis e os 
japoneses. 

Apreciado através do tempo, o templo da Rua São Joaquim veio 
a ser uma encruzilhada de cultura e religião. Nele, japoneses e brasi- 
leiros, seguindo o Budismo, encontravam-se e ocupavam o mesmo 
espaço. Entretanto, os sentidos eram diferentes para uns e outros, 
como se ambos construíssem verdadeiras trilhas de mão dupla. Como 
apontei anteriormente, o templo promovia cursos de ikebana, cerâ- 
mica e cerimônia do chá, em que são aplicados tradicionalmente 
princípios do Zen. Eram ocasiões para os japoneses e seus descen- 
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dentes se aproximarem da cultura japonesa pela estética. Todavia, 
poucos brasileiros que frequentavam o zazen se sentiam atraídos por 
esses cursos. Isso, porém, não acontecia com a alimentação. Du- 
rante os sesshins, servia-se comida vegetariana, de acordo com os 
costumes japoneses de mosteiros budistas, inserida num contexto 
de ética e estética Zen. Essa experiência era apreciada pelos brasilei- 
ros que frequentavam a comunidade; tentavam repetir isso fora dos 
sesshins, se não em casa, ao menos frequentando os restaurantes 
nipônicos do bairro da Liberdade. Ou seja, certos traços culturais 
japoneses eram valorizados pelos brasileiros como uma via para che- 
gar ao Zen, ao lado da meditação em grupo e das palestras do Sokan. 

Assim, para os japoneses, o templo mantinha o patrimônio étni- 
co-cultural, de acordo com as categorias de Cândido Procópio 
Ferreira de Camargo.” Isto é, através do Zen, os japoneses encon- 
travam a sua cultura. Mas era diferente o sentido atribuído pelos 
brasileiros e outros ocidentais: através da cultura japonesa, experi- 
mentaram o Zen. Enfim, nas “traduções” do Zen Budismo, brasilei- 
ros € japoneses ganharam alguma coisa. Escolhas, adaptações, 
imprevisões e aleatoriedades culturais marcaram o caminho da ex- 
periência zen, do Oriente para a terra da garoa. 
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O presente trabalho visa expor resumidamente minha trajetória 
intelectual e espiritual como budista. Descendente de imigrantes eu- 
ropeus, recebi uma educação liberal e não-confessional: desde cedo 
meus pais disseram-me que a escolha da religião era um assunto 
exclusivamente pessoal e que eu haveria de fazer minha opção no 
momento adequado. Devo dizer, entretanto, que as religiões muito 
cedo despertaram-me uma grande curiosidade. Já no tempo da es- 
cola primária comecei a ler a Bíblia, mas confesso que nunca enca- 
rei a sério a opção de me dedicar ao Cristianismo. Por influência de 
minha mãe, que era simpatizante do Kardecismo, estudei a doutrina 
espírita até mais ou menos dezoito anos, quando descartei definiti- 
vamente o Espiritismo, como uma crença pouco compatível com 
minha formação científica. Ainda na época da escola primária, li os 
livros infantis de Monteiro Lobato sobre mitologia grega — O 
Minotauro e Os doze trabalhos de Hércules — e senti que o mundo 
dos deuses gregos tinha muito mais a ver comigo do que o universo 
bíblico e cristão. Lembro-me de que, algumas vezes, no quintal de 
casa, cheguei a orar a Zeus e a Atena, mas cedo me dei conta de que 
o paganismo clássico era algo definitivamente morto. Comecei en- 
tão a interessar-me pelo Oriente que me revelou novos horizontes 
espirituais. 


* Livre Docente em História do Extremo Oriente pela USP, até 1995 Professor no 
Departamento de História da mesma Universidade; Reverendo na Associação 
Religiosa Nambei Honganji Brasil Betsuin. 
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Meu primeiro contato com as culturas orientais também remonta 
ao tempo da escola primária: através da leitura de romances de via- 
gens e aventuras de Júlio Verne e Emílio Salgari. Ao ingressar no 
curso ginasial, vi-me numa classe em que se destacava um grande 
número de filhos de japoneses: foi meu primeiro encontro pessoal 
com orientais. Os nipônicos me fascinaram logo no primeiro mo- 
mento: procurei fazer amizade com os colegas nisseis e suas famíli- 
as, nas quais encontrei meus primeiros orientadores no estudo do 
japonês, idioma que aprendi praticamente sozinho, com o auxílio de 
gramáticas, dicionários e manuais de conversação. Enquanto estu- 
dava a língua, comecei a ler também sobre a história e a cultura do 
Japão. Nos primeiros anos, meu interesse pela cultura japonesa este- 
ve ligado principalmente ao mundo das artes: cinema, teatro, música 
e dança. Logo passei a perceber que por detrás dessas atividades 
artísticas existia um poderoso fator de ordem espiritual: o Budismo. 
Principiei então a estudar este último, através de livros e dos conta- 
tos com meus amigos e orientadores japoneses. Aos dezoito anos, 
quando deixei de considerar o Espiritismo como uma possível op- 
ção, comecei a me sentir budista. 

O teatro foi meu portão de entrada para o Budismo. Quando cursa- 
va o 3º ano colegial, fui convidado para participar de um espetáculo 
teatral japonês que seria realizado no templo budista Hompa Hongwanji 
de São Paulo, pertencente à Verdadeira Escola da Terra Pura (Jôdo 
Shinshá), no bairro da Saúde, nas proximidades da Praça da Árvore. 
Comecei a frequentar o templo para os ensaios e tive, pela primeira 
vez, uma oportunidade de conversar com missionários budistas. Lem- 
bro-me de que estava então lendo um manual de cosmologia mítica 
budista que me deixou bastante impressionado por causa da imensa 
quantidade de divindades do panteão hindu-budista. Perguntei um dia 
a um dos bonzos: “Esses deuses todos existirão mesmo?” O bonzo 
respondeu: “Se você acredita neles, eles existem. Se não acredita, não 
existem.” Essa resposta, para mim insólita, chocou-me e obrigou-me 
a pensar. Senti que por detrás dela existia algo muito importante e que 
valeria a pena dedicar minha vida a isso. Na mesma ocasião, um cartaz 
afixado na parede do templo chamou minha atenção. Dizia mais ou 
menos assim: “Mesmo o pior dos malfeitores foi um dia um frágil 
bebê a dormir, protegido no regaço de sua mãe”. Essa frase também 
ecoou profundamente em mim. 
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Nessa mesma época assisti a um filme japonês intitulado Biruma 
no tategoto (A harpa da Birmânia). Narrava a história de um soldado 
japonês que combateu na Birmânia, hoje Myanmar, durante a Segun- 
da Guerra Mundial. Terminado o conflito, ao invés de regressar ao 
Japão, optou por permanecer no país como monge budista, reco- 
lhendo as ossadas insepultas dos combatentes mortos e cultuando 
suas memórias. A mensagem pacifista desse filme também me pro- 
vocou uma profunda comoção. Todas essas experiências fizeram 
nascer em mim a firme decisão de ir um dia ao Japão para estudar o 
Budismo. Mas, enquanto esse dia não chegasse, tinha eu de enfren- 
tar a necessidade de fazer um curso universitário no Brasil. Optei 
pelo curso de História que me pareceu ser o mais compatível com a 
intenção de dedicar-me ao estudo do Budismo e das religiões orien- 
tais em geral. Ingressei assim no Departamento de História da Facul- 
dade de Filosofia, Ciências e Letras da USP, hoje Faculdade de Filo- 
sofia, Letras e Ciências Humanas, em 1961. No mesmo ano passei a 
frequentar a comunidade budista Sôtô Zenshã, no bairro da Liberda- 
de, onde durante cerca de dez anos me entreguei à prática da medi- 
tação Zen sob a direção do superior daquela comunidade, o Revereno 
Ryohan Shingu. Meus anos como estudante de graduação foram 
marcados não só por uma intensa vivência do Zen tal como era 
praticado em São Paulo na época, mas também pelos meus primei- 
ros passos no estudo acadêmico da tradição budista. 

Minhas primeiras leituras budistas compreendiam textos japone- 
ses sobre o Jôdo Shinshã e o Zen e também os poucos livros sobre 
o Budismo então disponíveis em português, como as traduções do 
Dhammapada, da Luz da Ásia de Edwin Arnold e do Evangelho de 
Buda, publicadas pela Editora Pensamento. Naquele tempo, por in- 
fluência do Kardecismo, eu levava a sério a crença na reencarnação 
que os livros de autores ocidentais que eu lia atribuíam também ao 
Budismo. Tive um choque ao verificar que os bonzos sorriam e tro- 
çavam de mim quando eu lhes perguntava sobre essa crença e dava 
a entender que a levava a sério. Por outro lado, o eurocentrismo 
reinante no curso de História da USP me irritava: diziam-me que a 
História nascera na Grécia com Heródoto e se desenvolvera exclusi- 
vamente no Ocidente, sendo os povos orientais desprovidos de qual- 
quer preocupação histórica. Ora, eu já conhecia suficientemente as 
culturas orientais para saber que talvez isso fosse verdade no caso 
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da Índia, mas que tanto a China quanto o Japão tinham uma riquíssima 
produção historiográfica e que ao Budismo não era estranha a preo- 
cupação com a História. Discuti o problema com minha professora 
de Metodologia da História, a Profa. Dra. Emília Viotti da Costa, que 
me encorajou a escrever algo a respeito para publicar na Revista de 
História dirigida pelo Prof. Dr. Eurípedes Simões de Paula. Foi as- 
sim que vim a escrever meu primeiro artigo acadêmico!. 

Minha caminhada acadêmica sempre esteve intimamente ligada a 
minhas experiências no mundo do Budismo e torna-se incompreen- 
sível sem uma referência às mesmas. Quando comecei a frequentar 
a comunidade budista Sotô Zenshá, a mesma realizava uma vez por 
semana, às terças feiras, uma prática de meditação Zen (zazen). Era 
supostamente destinada aos japoneses e as explicações e palestras 
eram dadas no idioma nipônico. Surpreendentemente, apareciam mais 
brasileiros do que japoneses. Sugeri, então, que fosse organizada 
mais uma prática aos sábados, com explicações em português, des- 
tinada aos brasileiros, tendo me oferecido ainda para atuar como 
tradutor. As sessões de sábado começaram em setembro de 1961 e 
tornaram-se permanentes, atraindo um pequeno, mas ativo grupo de 
praticantes de zazen. Quando a comunidade resolveu organizar um 
curso de formação de shudôshi, monges locais que atuariam como 
auxiliares dos missionários vindos do Japão, imediatamente apresen- 
tei-me como candidato. Ao terminar o primeiro curso, recebi uma 
ordenação monástica, válida apenas no Brasil, e comecei a atuar 
como intérprete do Reverendo Ryohan Shingu, não só em São Pau- 
lo, mas também nas cidades do interior. Também atuei como prega- 
dor, tanto em português quanto em japonês. Tive também ativa par- 
ticipação nos rituais, tendo muitas vezes celebrado ritos em memória 
dos antepassados para as famílias japonesas, quer no templo, quer 
em residências particulares. Tive assim a oportunidade de viver na 
pele uma das maiores contradições das missões budistas japonesas 
no Brasil: o profundo abismo que separa a prática supostamente 
budista dos japoneses daquilo que os brasileiros geralmente esperam 
de uma missão búdica. As famílias japonesas, que proporcionam 
com suas doações o sustentáculo econômico das missões, esperam 
dos monges a simples perpetuação, em solo brasileiro, daquilo que 


! Cf. Gonçalves 1964. 
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para eles representa o essencial da prática budista: a celebração de 
funerais, de ritos em memória dos antepassados e, eventualmente, 
de casamentos. Já os brasileiros que procuram os templos estão 
interessados quer em práticas de meditação quer em receber instru- 
ção doutrinária, coisas que, com raras exceções, não são do interes- 
se dos japoneses. Os brasileiros estranham também a natureza do 
Budismo nipônico, que dá mais ênfase aos ensinos dos patriarcas 
japoneses, fundadores de escolas ou ordens, do que aos do Buda 
histórico Shakyamuni. Geralmente cria-se nas missões uma certa 
tensão entre pequenos grupos de brasileiros e a maioria formada 
pelas famílias japonesas, a exigir dos missionários dedicação prati- 
camente integral às atividades ritualísticas, não lhes deixando quase 
nenhum tempo para atender às solicitações dos brasileiros. Há que 
esclarecer ainda que, enquanto os japoneses responsabilizam-se pelo 
sustento das missões, geralmente os brasileiros esperam ser atendi- 
dos gratuitamente. 

Nos dias de hoje, as missões budistas japonesas no Brasil encon- 
tra-se à beira de uma crise gravíssima, pois tendo atuado quase que 
exclusivamente no atendimento das famílias de imigrantes japone- 
ses, não conseguiram até agora criar quadros, em número suficien- 
te, capazes de atuar em português, não só junto aos brasileiros, mas 
também juntos aos próprios descendentes dos nipônicos que, em 
sua grande maioria, ignoram o idioma de seus ancestrais. Para fazer 
frente a essa dificuldade, as missões hoje esforçam-se no sentido de 
desenvolver atividades em português, editar livros em nosso idioma 
e enviar ao Japão elementos interessados em estudar para se torna- 
rem missionários. A atuação missionária junto aos descendentes de 
japoneses apresenta, além dos problemas lingiiísticos, problemas de 
diferença de mentalidade: os nisseis e sanseis estão mais preocupa- 
dos em se integrarem na sociedade brasileira do que em guardar as 
tradições ancestrais. No campo religioso, a evasão rumo ao Cristia- 
nismo e às chamadas novas religiões vindas do Japão é muito gran- 
de e pouquíssimos são os que conhecem do Budismo mais do que 
os ritos do culto aos antepassados praticados pelos pais e avós. Por 
outro lado, os brasileiros interessados em Budismo encontram hoje 
pela frente outras opções, como as organizações ligadas ao Budismo 
tibetano ou ao Theravãâda. Devo dizer que minha ligação institucional 
com o Budismo Zen não apagou em mim o interesse pelas outras 
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escolas budistas. Devo esclarecer também que minhas preocupa- 
ções acadêmicas estiveram sempre muito mais próximas da tradição 
da Terra Pura do que do Zen. A descoberta da obra de Mircea Eliade 
e do Mito do Eterno Retorno impulsionaram-me a estudar o tema da 
decadência do dharma, a idéia de mappô ou fim da lei, como uma 
forma de consciência histórica própria do Budismo japonês e isso 
me levou a aprofundar-me no estudo do pensamento de Shinran 
(1173-1262), o Patriarca Fundador da Verdadeira Escola da Terra 
Pura. Fiz do estudo da idéia de mappô em Shinran o tema central de 
minha Tese de Doutorado em História Medieval defendida na USP 
em 1971?. 

Voltando um pouco atrás, em 1964 visitou o Brasil o Patriarca 
Rosen Takashina, grão-mestre da escola Sôtô Zen. Atuei como seu 
intérprete em várias palestras em São Paulo e no Rio de Janeiro, 
onde vim a conhecer o Dr. Murillo Nunes de Azevedo, budista bra- 
sileiro ligado à Sociedade Teosófica que publicara, poucos anos an- 
tes, a tradução brasileira de um livro do Prof. Daisetz Suzuki sobre o 
Zen”. O Dr. Murillo falou-me de seus planos de desenvolver a prática 
do Zen no Rio de Janeiro como parte de um projeto maior destinado 
a implantar naquela cidade um núcleo aberto a todas as escolas e 
tendências budistas. Associei-me a esse projeto e passei a viajar para 
o Rio todos os meses para realizar palestras e sessões de zazen. As 
atividades eram desenvolvidas aos sábados e domingos na sede da 
Sociedade Teosófica, perto da Praça Tiradentes, no centro velho do 
Rio. Devo dizer que nunca levei a sério a extravagante mitologia dos 
teósofos, mas, para facilitar o trabalho de implantação do Budismo, 
consenti em ingressar na Sociedade Teosófica, conforme me suge- 
riu o Dr. Murillo. Desse trabalho nasceu a Sociedade Budista do 
Brasil, na qual ele ocupava a presidência e eu a vice-presidência. Foi 
adquirido um terreno no bairro de Santa Tereza, onde tiveram início 
as obras de edificação de um templo, sob a orientação do Venerável 
T. Anurudha, um monge do Budismo Theravãda natural do Sri Lanka 
que a Sociedade mandou vir da Europa e que se estabeleceu definiti- 
vamente no Brasil. Nela recebemos monges de várias escolas budis- 
tas e também especialistas do Budismo tibetano, mas, com o tempo, 


2 Cf. Gonçalves 1975. 
3 Cf. Suzuki 1971. 
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a organização acabou se limitando ao Budismo Theravada e tanto o 
Dr. Murillo como eu nos afastamos dela. Dentre as personalidades 
do mundo budista que recepcionamos na Sociedade Budista do Bra- 
sil há que destacar a figura da monja Eishin Yamamoto, do templo 
Yakushi-ji de Nara, a antiga capital do Japão, no século VIII, que 
visitou o Brasil muitas vezes, entre 1967 e seu falecimento ocorrido 
em 1972. O templo Yakushi-ji, um dos mais antigos do Japão, foi 
fundado em 680 pelo Imperador Tenmu, que esperava, com seu ato 
piedoso, alcançar a graça da cura de uma grave moléstia de que 
padecia a Imperatriz. Yakushi (do sânscrito Bhaisajyaguru) é o Buda 
Médico do panteão do Budismo Mahayâna. À semelhança de outros 
templos da antiga Capital, o Yakushi-ji, além de conservar um im- 
portante patrimônio artístico, é um templo mais dedicado ao estudo 
do que à prática religiosa. É a sede da escola Hossô, que perpetua no 
Japão o Yogacãra ou Escola da Consciência, linhagem filosófica do 
Mahayàâna voltada para os aspectos psicológicos do Budismo, inici- 
ada na Índia no século IV pelos irmãos Asanga e Vasubandhu. Co- 
nheci a monja Yamamoto em sua primeira visita ao Brasil, em 1967, 
quando assisti a uma palestra sua na Sociedade Paulista de Cultura 
Japonesa. Discípula do Patriarca Gyôin Hashimoto, um dos mais 
importantes eruditos da tradição Yogacara deste século, a monja 
Yamamoto tinha livre trânsito por várias escolas, como o Sôtô Zen e 
o Shingon, escola de Budismo esotérico (Vajrayâna) próxima do 
Lamaísmo Tibetano, fundada por Kúkai (Kobo Daishi) no século 
IX. Por intermédio da monja Yamamoto, comecei a frequentar o 
templo Koyasan Koyaji, sede da Missão Brasileira da Escola Shingon, 
situado no bairro de Vila Antonieta, na Zona Leste da cidade de São 
Paulo, então dirigido pelo missionário Reverendo Takuzen Hayashi. 

Em 1968 fiz minha primeira viagem ao Japão como membro de 
uma comitiva de professores participantes do Segundo Colóquio 
Brasil-Japão, patrocinado pela UNESCO. Aproveitei esta viagem para 
consultar especialistas e reunir documentação para minha tese de 
doutorado e para visitar, em companhia da monja Yamamoto, a mon- 
tanha sagrada de Koyasan, na Província de Wakayama, sede da es- 
cola Shingon. A monja apresentou-me o Prof. Dr. Yushô Miyasaka, 
um dos mais importantes eruditos desta escola, que posteriormente 
visitaria o Brasil muitas vezes, sendo recebido na Sociedade Budista 
do Brasil em companhia da monja Yamamoto. Em 1971 o Prof. 
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Miyasaka participou de minha banca de doutorado, em companhia 
do Prof. Dr. Kosho Yamamoto, erudito da Verdadeira Escola da Ter- 
ra Pura, ligado ao templo Hompa Honganji. Devo recuar um pouco 
no tempo para registrar a publicação, em 1967, do livro Textos bu- 
distas e Zen budistas, compreendendo textos do Budismo primitivo, 
do Mahayãna e do Zen sino-japonês, precedidos de um estudo 
introdutório. O livro foi reeditado em 1975 em uma nova versão 
revista e ampliada, compreendendo também alguns textos básicos 
das escolas Shingon e Jôdo Shinshá*. 

Devo registrar, nessa mesma época, minha aproximação, no Rio 
de Janeiro, com a Dra. Nise da Silveira, introdutora no Brasil da obra 
de Carl Gustav Jung, que me propiciou uma preciosa oportunidade 
para aprofundar-me no estudo da psicologia junguiana. Durante cer- 
ca de três anos participei dos seminários interdisciplinares realizados 
pela Dra. Nise no Setor de Terapia Ocupacional do Serviço Federal 
de Doenças Mentais do Engenho de Dentro, em torno do material 
artístico produzido pelos pacientes daquela instituição, que hoje cons- 
titui o acervo do Museu das Imagens do Inconsciente do Rio de 
Janeiro. Uma das coisas que eu descobri ter em comum com a Dra. 
Nise era o amor aos gatos, animais empregados por ela com sucesso 
como “terapeutas auxiliares” que ajudavam seus pacientes a se rela- 
cionarem com o mundo. Ela dizia que sentia muita simpatia pelo 
Budismo porque ele respeita todas as formas de vida em pé de igual- 
dade com o gênero humano. Tornou-se colaboradora da Sociedade 
Budista do Brasil. Conheci também na mesma época o dominicano 
Frei Raimundo Cintra, estudioso das religiões orientais e africanas, 
em companhia do qual realizei trabalhos de diálogo interreligioso. 

Foi também nesse mesmo período, no qual eu preparava minha 
tese de doutorado, que vim a conhecer a obra do escritor tradício- 
nalista francês René Guénon (1886-1951), estudioso do Esoterismo 
Ocidental e Oriental. Essa obra provocou em mim um profundo 
impacto pelo fato de algumas de suas posições, como a rejeição da 
crença reencarnacionista como estranha às tradições da Índia, co- 
incidirem com as de meus amigos missionários budistas japone- 
ses. Foi também através da leitura da obra de Guénon que passei a 
me interessar pelo estudo das correntes esotéricas do Ocidente, 


* Cf. Gonçalves 1967. 
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como a Gnose, o Hermetismo, a Alquimia, a Cabala cristianizada e 
a Franco-Maçonaria, sempre as abordando numa perspectiva com- 
parativa em relação ao Budismo. Foi também por influência de 
Guénon que consolidei minha postura frente às diferentes religiões 
a partir da perspectiva da Sophia Perennis que vê nas religiões 
históricas, sem ignorar as diferenças existentes entre as mesmas, 
expressões particulares adaptadas a cada cultura ou época de uma 
única verdade ou sabedoria universal a que ele dava o nome de 
tradição primordial. Essa minha perspectiva tem sido reforçada pela 
leitura de mestres japoneses contemporâneos vinculados à escola 
Jôdo Shinshã como Manshi Kiyozawa (1863-1903), Haya 
Akegarasu (1877-1954) e Shuichi Maida (1906-1967) que, ainda 
que solidamente ancorados na doutrina do Patriarca Fundador 
Shinran, mostram-se abertos às contribuições da filosofia e da re- 
ligião do Ocidente. Sem negar as manifestas discrepâncias que as 
várias tradições religiosas apresentam entre si, no plano histórico, 
não posso deixar de admitir que elas remetem a uma unidade de 
natureza transcendental, como ensinam tradicionalistas discípulos 
e continuadores de Guénon, como o budista inglês de origem gre- 
ga Marco Pallis*. Arrolo aqui mais alguns autores nos quais encon- 
tro subsídios para consolidar ainda mais minha posição: Henry 
Corbin, especialista francês em Islã iraniano, Gilbert Durand, fun- 
dador da Antropologia do Imaginário, Georges Dumézil, especia- 
lista em estudos indo-europeus. 

Tendo minha aproximação com as demais escolas budistas japo- 
nesas sido julgada incompatível com minha posição de shudôshi na 
comunidade budista Sôtô Zenshá, decidi optar, então, por deixar 
esta última, em 1971, e em buscar uma oportunidade para submeter- 
me ao processo iniciático da escola Shingon de Budismo esotérico. 
Esta oportunidade surgiu em 1972, quando fui convidado para parti- 
cipar de um congresso internacional de estudos japoneses em Quioto 
no mês de novembro. Graças aos bons ofícios do Prof. Miyasaka, 
tive a oportunidade submeter-me à iniciação no templo Chishaku-in 
de Quioto, entre janeiro e março de 1973. Permaneci no Japão até 
outubro desse mesmo ano, graças à bondade do Prof. Miyasaka que 


5 Cf. Pallis 1983. 
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gentilmente acolheu-me em seu templo Shokoji na cidade de Okaya, 
província de Nagano. Durante minha permanência no Japão, pude 
desenvolver as seguintes atividades: 

1 — Em abril, participei do rito Yakushi-keka realizado no templo 
Yakushi-ji. Trata-se de um antigo rito agrário de fertilidade a marcar 
o início da primavera. Acompanhei o mesmo em companhia de um 
grupo de estudantes de pós-graduação em Etno-história da Universi- 
dade Otani de Quioto, orientandos do Prof. Shigeru Gorai, especia- 
lista em folclore e Budismo popular. 

2 — Em junho participei de uma peregrinação à montanha sagrada 
de Ômine, nas cercanias de Nara, em companhia de um grupo de 
yamabushi, ascetas da tradição denominada Shugendô que combina 
elementos do Budismo esotérico Shingon com um substrato arcaico 
xamânico que remonta às origens pré-históricas da civilização japo- 
nesa. 

3 — Reuni documentação para uma pesquisa sobre o pensamento 
econômico budista. Focalizei a vida e a obra de Suzuki Shôsan (1579- 
1655), um mestre budista que combinava elementos da tradição Sôtô 
Zen com a escola da Terra Pura e também, possivelmente, com o 
esoterismo Shingon. Ele pregava um Budismo laico e valorizava ati- 
vidades profissionais como as dos guerreiros, agricultores, artesãos 
e comerciantes como formas intramundanas da ascese budista. Des- 
sas pesquisas nasceu posteriormente meu trabalho Uma obra de 
ética econômica budista do Japão pré-industrial: Estudo sobre o 
“Banmin Tokuyô” de Suzuki Shôsan (1579-1655), apresentado como 
tese de livre-docência em História do Extremo Oriente no Departa- 
mento de História da USP em 1977, uma investigação em moldes 
weberianos sobre a possível influência da ética econômica budista 
sobre o processo de modernização do Japão. 

4 — Traduzi para o português o Tannishô (Tratado de Lamentação 
das Heresias), um dos textos sagrados fundamentais da Verdadeira 
Escola da Terra Pura. Essa tradução foi posteriormente publicada, 
em edição bilíngiie, pela Associação Religiosa Nambei Honganji Bra- 
sil Betsuin (templo Nambei Honganji de São Paulo), com introdução 
e notas de minha lavraº. 


6 Cf. Yuien 1975. 
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Regressando ao Brasil em fins de outubro de 1973, não encon- 
trei, infelizmente, na Missão da Escola Shingon em São Paulo, apoio 
para desenvolver um trabalho regular junto à mesma. Continuei a 
desenvolver minhas atividades junto aos budistas ligados à Socieda- 
de Teosófica, no Rio de Janeiro. Eles haviam organizado uma loja 
denominada Siddhartha, cuja presidência ocupei durante algum tempo. 
Passei ainda a prestar serviços esporádicos de tradutor e conferen- 
cista a diferentes missões budistas japonesas, sem estabelecer vín- 
culo com nenhuma delas. Pouco a pouco, porém, foram se estrei- 
tando minhas relações com o templo Higashi Honganji, que 
frequentemente me convidava para realizar palestras para jovens e 
que editou minha tradução do Tannishô. Em 1979 fui procurado pelo 
superior do mesmo templo, o Reverendo Sussumu Hoshinobori, que 
me falou dos planos de sua ordem no sentido de instalar em São 
Paulo um Instituto de Estudos Missionários, destinado a promover 
edições em português de textos sagrados e de material de divulgação 
missionária, realizar cursos e promover pesquisas estratégicas para 
o desenvolvimento de uma ação missionária adaptada às condições 
locais. Tendo sido convidado a exercer as funções de consultor jun- 
to ao Instituto, tomei a decisão de romper as ligações com a escola 
Shingon e estabelecer um vínculo regular com a Verdadeira Escola 
da Terra Pura, ramo Otani (Jôdo Shinshã Otani-há), ordem respon- 
sável pela fundação do templo Higashi Honganji de São Paulo. Tendo 
sido convidado para ir ao Japão em julho de 1981, recebi então a 
ordenação regular como bonzo da Verdadeira Escola da Terra Pura, 
ramo Otani na sede central da ordem, o templo Higashi Honganji, em 
Quioto. 

Devo aqui abrir um parêntesis para uma pequena explicação so- 
bre a Verdadeira Escola da Terra Pura, ramo Otani, e sua Missão 
Sul-Americana onde atuo presentemente. A Verdadeira Escola da 
Terra Pura (Jôdo Shinshá), fundada no Japão no século XIII pelo 
mestre Shinran, é a principal escola japonesa da chamada tradição da 
Terra Pura, centrada no culto do Buda Amida (o Buda da Luz e da 
Vida Infinitas) e na recitação do nembutsu — a fórmula namu amida 
butsu (Eu tomo refúgio no Buda Amida) — como “prática fácil” a 
permitir a realização espiritual a todos os seres, especialmente âque- 
les que se reconhecem carregados de pesadas culpas e incapazes de 
alcançar a perfeição através das práticas ascéticas preconizadas pe- 
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las outras escolas búdicas. Os seguidores da tradição da Terra Pura 
geralmente praticam o nembutsu com a esperança de renascerem 
após a morte na Terra Pura (Jôdo) ou Terra da Suprema Alegria 
(japonês Gokuraku, do sânscrito Sukhavati) - uma espécie de para- 
íso construído pelo Buda Amida — e ali receberem os ensinamentos 
daquele Buda que lhes permitirão ingressar no supremo nirvana. A 
religião de Shinran é um pouco diferente: ao invés de acenar com 
uma salvação no além, enfatiza que através de uma experiência radi- 
cal de conversão provocada pela fé na compaixão de Amida, desper- 
tada pela prática de ouvir o dharma ou doutrina búdica, o homem 
pode alcançar aqui e agora a absoluta certeza de que atingirá o supre- 
mo nirvana. A fé, segundo a escola Jôdo Shinshá é uma fé/sabedo- 
ria de cunho gnóstico que compreende dois movimentos: 

1 — a tomada de consciência de que sou um ser ignorante, limita- 
do, carregado de pesadas culpas e escravo de paixões fortes e resis- 
tentes; 

2 — a crença firme de que, tal como sou, Amida fez de mim o 
destinatário privilegiado de seu Voto Original Todo Compassivo que 
garante a salvação de todos os seres viventes. 

Na religião de Shinran o nembutsu não é um passaporte para a 
salvação, mas sim um cântico de gratidão que brota espontaneamen- 
te dos lábios de quem, através dessa dupla experiência de fé, sabe 
que já está salvo. A religião de Shinran encontrou ampla receptividade 
entre os camponeses, já que sua mensagem era de fácil compreen- 
são e sua doutrina não exigia nem estudos complexos nem a prática 
de virtudes ascéticas. Shinran deixou vários discípulos que deixa- 
ram várias comunidades, a mais importante das quais, o Honganji, 
constituiu-se em torno dos descendentes carnais do mestre, o pri- 
meiro líder budista japonês a assumir publicamente a quebra do voto 
do celibato monástico comum às diferentes escolas budistas. O 
Honganji tornou-se a maior e mais poderosa comunidade budista 
japonesa, graças ao incansável trabalho missionário do 8º Grão-Mestre 
Rennyo (1415-1498). Em inícios do século XVII, temendo a força 
do Honganju, verdadeiro Estado dentro do Estado, o Xogunato 
Tokugawa provocou uma cisão na comunidade que quedou desde 
então dividida em Nishi Honganji (Honganji de Oeste) ou ramo Hompa 
e Higashi Honganji (Honganji de Leste) ou ramo Otani. Até o século 
XIX o Jôdo Shinshá não passou de uma religião simples de campo- 


182 


Ricardo Mário Gonçalves 


neses, vista com certo desprezo pelas elites, mas na era Meiji (1868- 
1912), período em que o Japão realizou com sucesso seu processo 
de modernização e sua Revolução Industrial, o Higashi Honganji en- 
controu um grande líder renovador na pessoa do Reverendo Prof. 
Manshi Kiyozawa, o primeiro pensador budista japonês a estudar a 
filosofia do Ocidente e a procurar expressar a mensagem de Shinran 
em uma linguagem filosófica capaz de atrair o público intelectualizado. 
Vários discípulos de Kiyozawa, além de continuarem a trilhar o ca- 
minho aberto pelo mestre, viram na religião de Shinran uma forma 
universal de Budismo digna de ser difundida no Ocidente. O Nishi e 
o Higashi Honganji foram as primeiras ordens budistas japonesas a 
criarem missões no Brasil a partir de 1952, quando as relações diplo- 
máticas entre nosso país e o Japão voltaram à normalidade depois da 
Segunda Guerra Mundial, com a assinatura do Tratado de Paz de 
São Francisco entre a nação vencida e os aliados vencedores. Al- 
guns dos missionários do Higashi Honganji que vieram desde então 
para o Brasil eram discípulos do Reverendo Haya Akegarasu, um 
mestre cego que convivera com Kiyozawa em sua juventude e her- 
dara do mesmo uma visão universalista e aberta da religião de Shinran. 
Dentro desse espírito de universalismo e abertura foi concebido o 
Instituto budista de Estudos Missionários como um organismo dedi- 
cado a colocar a mensagem de Shinran ao alcance não só dos brasi- 
leiros descendentes de japoneses, mas também de qualquer pessoa 
sincera que queira fazer da mesma seu caminho de espiritualidade. 

Desde que me foi concedida a ordenação regular como monge da 
Verdadeira Escola da Terra Pura, em 1981, assumi as funções de 
pesquisador do Instituto, onde, até o momento presente, tenho de- 
senvolvido as seguintes atividades: 

1 — Pesquisas sobre o Budismo, sua história e doutrina, e elabo- 
ração de comunicações acadêmicas apresentadas em congressos e 
simpósios, dentro e fora do país. 

2 — Traduções de textos sagrados, livros de divulgação e pales- 
tras dos mestres japoneses da ordem apresentadas em congressos e 
convenções de devotos no Brasil, no Japão e nos Estados Unidos. 

3 — Realização de cursos de introdução ao Budismo em portugu- 
ês na sede da missão em São Paulo. 

4 — Preparação de elementos, descendentes de japoneses ou não, 
interessados em receber no Japão a formação básica de monges da 
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ordem. Até o presente momento já enviamos ao Japão três brasilei- 
ros não descendentes de japoneses, dois dos quais prosseguem a 
atuar na ordem como missionários. 

Em 1984 o Dr. Murillo Nunes de Azevedo que, seguindo meus 
passos, aproximara-se do Jôdo Shinshã e tornara-se missionário 
do Nishi Honganji, eu e minha esposa, Yvonete Silva Gonçalves 
que, depois de ter praticado o Budismo Theravãda no Rio de Janei- 
ro recebera a iniciação no Jôdo Shinshã como devota leiga em 
Quioto em 1981, fomos convidados para participar na Índia, como 
representantes do Brasil, do Iº Congresso Internacional de Budis- 
mo e Culturas Nacionais, promovido pela então Primeira Ministra, 
Sra. Indira Gandhi, poucas semanas antes de seu trágico faleci- 
mento. Este congresso foi uma preciosa oportunidade para nós 
três ampliarmos nossa visão do Budismo e estabelecer contactos 
com líderes espirituais e pesquisadores acadêmicos de várias naci- 
onalidades e linhagens budistas. Em 1985 apresentei minha produ- 
ção acadêmica no campo do Budismo a uma comissão de profes- 
sores da Universidade Otani, em Quioto, a principal instituição aca- 
dêmica de nossa ordem, que julgou-me apto para receber o grau de 
Kyóôshi (mestre), normalmente concedido a quem se submete ao 
processo de formação de monges da mesma, quer cursando o 
Senshúgakuin, uma espécie de Seminário Menor em nível secun- 
dário, quer bacharelando-se em Budismo Geral ou Budismo Shin 
pela mesma Universidade. Essa graduação me permite, desde en- 
tão, atuar em condições de perfeita igualdade com meus colegas 
japoneses. Na mesma ocasião minha esposa Yvonete recebeu a 
ordenação monástica no Higashi Honganji de Quioto. 

Após ter exposto acima minha trajetória como estudioso e prati- 
cante do Budismo, creio ter chegado o momento de expor a que 
visão da doutrina budista essa longa caminhada me fez chegar. Devo 
começar por dizer que minha condição de ocidental estudioso da 
História das Religiões proporcionou-me aquele “olhar distanciado” 
de que fala Claude Lévi-Strauss que me permite encarar o Budismo 
a partir de uma ótica um pouco diferente da de meus colegas japone- 
ses. Estes últimos dificilmente possuem uma experiência do Budis- 
mo que ultrapasse os limites da linhagem ou escola no seio da qual 
nasceram e foram educados. O fato de eu ter passado por várias 
escolas, como Sôtô Zen, Shingon e Hossô, antes de me fixar no 
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Budismo Shin me permite ter uma visão de conjunto do Budismo 
japonês que poucos de meus colegas possuem. Por outro lado, a 
meditação constante de textos de mestres como Mircea Eliade, Carl 
Gustav Jung, René Guénon, Georges Dumézil, Henry Corbin e Gilbert 
Durand permite-me encarar, na perspectiva da Sophia Perennis, o 
Budismo como elemento de um quadro maior que compreende as 
grandes tradições espirituais da humanidade como o Judaísmo, o 
Cristianismo, o Islamismo, o Hinduísmo, etc. Tenho consciência 
também de que, assim fazendo, nada mais faço do que prosseguir a 
caminhada iniciada pelo Prof. Manshi Kiyozawa e seus discípulos e 
continuadores dotados de ampla visão universalista, como Haya 
Akegarasu, Shuichi Maida, Rijin Yasuda e outros. 

Devo, também, declarar que me oponho frontalmente àqueles que 
não conseguem enxergar no Budismo algo mais do que uma filosofia 
de vida. Saberes diferenciados como a religião, a filosofia e a ciência 
só se formaram no Ocidente. Vejo o Budismo como um sistema 
indiferenciado que compreende aspectos religiosos, como culto, mi- 
tos, ritos, símbolos, filosóficos, como lógica, epistemologia, e até 
científicos: coube ao Budismo o mérito de descobrir o inconsciente, 
quase dois mil anos antes de Freud e Jung. Devo dizer ainda que não 
vejo o Budismo na perspectiva niilista dos que o viram como um ca- 
minho para a aniquilação absoluta, nem na daqueles que o encararam 
como uma espécie de precursor oriental do Positivismo, a negar criti- 
camente o universo do transcendente. Vejo o Budismo como uma via 
gnóstica de libertação ou realização espiritual claramente ancorada numa 
consciência do transcendente presente em textos como esta célebre 
passagem: “Existe, ó monges, um não nascido, um não constituído, 
um não feito, um não composto; se, ó monges, esse não nascido, esse 
não constituído, esse não feito, esse não composto não existisse, não 
haveria saída para fora do nascido, do constituído, do feito, do com- 
posto. Mas, existindo um não nascido, um não constituído, um não 
feito, um não composto, existe uma saída para fora deste nascido, 
deste constituído, deste feito, deste composto.” 

Os que viram o Budismo como uma forma de niilismo não se 
deram conta de que ele é uma aproximação ao absoluto através da 
via negativa, ou apofática, presente também nos teólogos do Cris- 


? Udana, 7, 14. 
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tianismo ortodoxo grego e russo, e os que o viram como um pre- 
cursor do Positivismo não perceberam que sua valorização da ra- 
zão e da experiência como vias de acesso ao conhecimento em 
textos como o Kalama Suttafcompreende também as experiências 
intuitivas alcançadas através da concentração e da meditação e não 
apenas as experiências sensoriais. Não estou sozinho ao encarar o 
Budismo a partir de um paradigma gnóstico, compartilham meu 
ponto de vista especialistas internacionais em Budismo Shin como 
o americano Kenneth O'Neill, missionário do Nishi Honganji em 
Tucson, Arizona: “Early Western interpreters could not have easily 
noted the Gnostic undercurrent of Buddhism. [...] Gnostic 
spirituality holds there is a certain knowledge one may awaken to, 
which is superior to mere faith. Buddhism and gnosticism uphold 
that awakening of a liberating understanding is the singular most 
important event in one's spiritual life. The stem gno derives from 
the Sanscrit verbal root j, from which prajfi also obtains. For 
Buddhists and Gnostics alike, salvation can only be attained through 
gaining a special kind of knowledge (gnosis) or wisdom (prajii). 
For both the root ill of the world is ignorance, or a condition of 
lacking full knowledge of spiritual truth. Both hold that spiritual 
revelation is the sole basis of salvation and that each person must 
personally attain to such understanding. As spiritual knowledge, 
neither gnosis nor prajfi is the outcome of rational thinking. Both 
hold purely conceptual knowledge as inherently dualistic and 
fundamentally illusory, while the knowledge sought is beyond 
dualities, categories, words and concepts. In that respect, prajhi 
and gnosis are nondual, transverbal, and transrational states of 
consciousness.”? 

Antes de expor a maneira pela qual encaro a tradição da Terra 
Pura e a religião de Shinran, devo narrar em forma resumida o mito 


$ “Não creiais na fé das tradições, quaisquer que sejam seus méritos e honrarias, 
através de muitas gerações e em muitos lugares; não creiais em uma coisa só 
porque muitos crêem nela; não creiais no que imaginais, pensando que um Deus 
vos inspirou. Não creiais em nada sobre a última autoridade de vossos mestres e 
sacerdotes. Após exame, crede no que vós mesmos experimentardes e 
reconhecerdes razoável, no que for conforme ao vosso bem e ao alheio”. (Apud 
Gonçalves 1967: 46-47). 

º O”Neill 1995. 
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do Buda Amida, tal como é relatado nos textos básicos da escola: 
Em um tempo incomensuravelmente remoto, veio à terra um Buda 
denominado Lokesvara-raja (Senhor Rei do Mundo) que pregou a lei 
e reuniu em torno de si muitos discípulos. Dentre estes havia um rei 
que, ao ouvir a palavra do Buda, resolveu renunciar ao trono para 
seguir o mestre. Tornou-se assim um asceta, de nome Dharmakara, 
e enunciou um solene voto, dividido em 48 itens, segundo o qual 
renunciaria a alcançar o grau de Buda caso não conseguisse propor- 
cionar a suprema realização a todos os seres viventes. Durante cinco 
kalpas (ciclos cósmicos de incomensurável duração) meditou ele 
para construir um mundo perfeito, a Terra Pura do Ocidente, uma 
espécie de paraíso no qual lograrão nascer todos os que, através do 
nembutsu (recitação de seu nome) manifestarem fé incondicional em 
seu voto. Logrou ele assim alcançar o grau de Buda, tomando o 
nome de Amida (Luz e Vida Imensuráveis). 

Vemos através desse mito que Amida não é um personagem históri- 
co, como o fundador do Budismo, o Buda Siddhartha Gautama, mas 
sim uma abstração teológica a personificar o dharma ou a lei cósmica 
ensinada pelos Budas, cujos atributos são a luz (sabedoria) e a vida 
(compaixão) infinitas. Há que lembrar que Amida é a forma japonesa 
que sintetiza os dois nomes sânscritos desse Buda: Amitabha (Luz 
Imensurável) e Amitayus (Vida Imensurável). Evidentemente, não tenho 
condições de aceitar esse mito em sua leitura literal que me promete 
renascer após a morte num paraíso caso creia no voto de Amida e recite 
seu nome. Há que buscar seu significado oculto, sua significação espi- 
ritual que, no esoterismo das Religiões do Livro (Judaísmo, Cristianis- 
mo €e Islamismo), corresponde à chamada Palavra Perdida, tal como 
nos explica esta bela passagem do islamólogo francês Henry Corbin: “O 
drama que é comum a todas as Religiões do Livro, ou melhor, à comu- 
nidade que o Corão designa como ahl-kitâb, a Comunidade do Livro, e 
que engloba os três grandes ramos da tradição abraâmica (Judaísmo, 
Cristianismo e Islamismo) pode ser designado como o drama da palavra 
perdida. E isto porque todo o sentido de sua vida tem como eixo o 
fenômeno do livro santo revelado, o sentido verdadeiro desse livro. Se o 
sentido verdadeiro desse livro é o sentido interior, oculto sob a aparência 
literal, desde o instante em que os homens desconhecem ou recusam 
esse sentido interior, a partir desse instante eles mutilam a integralidade 
do verbo do logos, e começa o drama da Palavra Perdida ”º 
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Esse sentido oculto diz respeito ao tema do autoconhecimento, 
problema fundamental do Budismo como um todo, como enfatizava 
o mestre Haya Akegarasu, lembrando também as afinidades existen- 
tes entre a doutrina búdica e a filosofia socrática. É um tema comum 
a todas as grandes tradições espirituais, como mostra este outro 
texto revelador de Henry Corbin: “Falamos de nos situarmos “no 
interior da consciência religiosa”. O que isto quer dizer? A consciên- 
cia nasce, ou melhor, o homem começa a partir daquele instante da 
vida em que são diferenciados o eu e o mundo, a partir do instante 
em que se encontra, por conseguinte, instituída a dualidade do co- 
nhecedor e do conhecido. O que são um e outro? Em que relação 
estão eles, sendo eles próprios e, entretanto, tornados outros? Pois, 
se não fossem outros, por que o velho adágio de Delfos: “Conhece- 
te a ti mesmo”? E se são outros, como ter a esperança de realizar o 
preceito? Pois o conhecedor (aquele que conhece) deveria tomar a si 
próprio por objeto, tornar-se o conhecido, para se observar, para se 
ver a si próprio, para falar a si próprio, mas então cessar de ser esse 
si mesmo. Em ressonância com o adágio de Delfos, podemos ouvir 
o do Sufismo no Islamismo: “Quem conhece a si mesmo conhece o 
seu senhor”. A Índia búdica dirá: “Esquece-te de ti mesmo”. A velha 
China ensinará: “Realiza a ti mesmo”. E todas essas variações emi- 
nentemente instrutivas indicam que o homem descobre em si, diante 
e detrás de si, uma presença que é ao mesmo tempo ele e outro que 
não ele, esse jato de luz que precede e torna possíveis todos os 
pensamentos de seu pensar e que se manifesta em cada um dos 
mesmos. É esse conhecedor desconhecido o “companheiro inevitá- 
vel e necessário de todo o ato de cognição.””!! 

Uma outra pista nessa direção é fornecida por outro grande dis- 
cípulo de Manshi Kiyozawa, o Prof. Ryojin Soga (1875-1981) que 
interpreta a história do asceta Dharmakara como uma alegoria sobre 
o alayavijnana, a “consciência-depósito” ou oitava consciência da 
escola Hossô, comparável ao inconsciente coletivo de Jung!2. Nessa 
perspectiva, o mito de Dharmakara revela-se como uma meta-histó- 
ria sempre atual que diz respeito a cada um de nós. A busca do 
sentido oculto do Amidismo, que fez Manshi Kiyozawa e Haya 


0 Corbin 1983: 81. 
4 Corbin 1990: 29-30. 
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Akegarasu voltarem-se para a filosofia ocidental, levou-me, pelo 
contrário, através dos estudos indo-europeus, até a antiga Pérsia. 
Aqui eu me afasto um pouco de meus colegas missionários japone- 
ses que tendem a buscar as raízes do mito de Amida exclusivamente 
no Budismo indiano. Fundamentando-me nos trabalhos de Georges 
Dumézil sobre a ideologia dos povos indo-europeus e seus alicerces 
lingiísticos, prefiro falar de uma matriz indo-iraniana do mito de 
Amida, seguindo nesse ponto não só estudiosos japoneses, como 
também o sanscritista Hiroshi Iwamoto!'e o arqueólogo Jiro 
Sugiyama!*, e orientalistas ocidentais como Sylvain Lévi, Paul du 
Breuil!, Geo Widengren!* e, mais uma vez, Henry Corbin: 
“Frequentemente as pessoas me perguntam: o Sr. não vê uma rela- 
ção entre Budismo e Sufismo? Mais sensatamente ainda: entre Bu- 
dismo e Mazdeísmo, o segundo aspecto da questão terminando por 
absorver o primeiro. Hoje só posso dizer brevemente o seguinte: 
admiráveis descobertas nos mostraram que geograficamente é para 
o extremo sul-oriental do Irã que temos de orientar nossas desco- 
bertas, lá onde nos primeiros séculos de nossa era, no império indo- 
cita dos autores clássicos, se operou a conjunção entre o Budismo 
indiano e as religiões iranianas. Lá mesmo nasceu a forma do Budis- 
mo setentrional, o Mahayanismo, cujas raízes históricas permanece- 
ram inexplicáveis a todos aqueles que delas se ocuparam. O que 
muitas vezes foi constatado e repetido, foi que isso se passou em 
território iraniano oriental e que foi esse Budismo iranizado que foi 
propagado em direção ao Turquestão chinês, de lá para a China e 
para a Coréia, para passar em seguida para o Japão; e de fato, os 
primeiros tradutores dos textos búdicos para o chinês foram partas. 

Esse Budismo do Norte caracteriza-se por um apelo a uma re- 
denção cósmica que substitui a noção de salvação puramente indivi- 
dual que caracteriza o Budismo do sul. A figura histórica do Buda 
Shakyamuni se esvai por detrás de uma multidão de entidades de luz, 
cuja procissão coloca em primeiro plano a noção de bodhisattva 
literalmente, “todo o ser cuja essência é feita de conhecimento e de 


2 Cf. Soga 1977. 

5 Cf. Iwamoto 1965. 
M Cf. Sugiyama 1984. 
5 Cf. Breuil 1978. 

16 Cf. Widengren 1968. 
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iluminação perfeita”. O ideal monástico primitivo é substituído por 
um ideal universalista que chama igualmente todos os “leigos” para a 
vocação de bodhisattva, isto é, convocando cada um a se associar e 
a participar do Voto do Buda Amitabha, o Buda da Luz Infinita, que 
preside no Paraíso do Ocidente, o Sukhavati ou Terra Pura. Esta 
última não deixa de evocar antecipadamente a Terra de Luz (Terra 
Lúcida) do Maniqueísmo, e sua própria denominação de Paraíso do 
Ocidente não se encontra em nenhum outro lugar a não ser na reli- 
gião dos celtas. Cada um é, pois, convidado a fazer seu, a fazer 
frutificar em si próprio o Voto pelo qual Amitabha, quando era ainda 
um bodhisattva, prometeu, por compaixão e por amor, de só entrar 
no estado supremo do nirvãna depois de que todos os seres fossem 
salvos. E temos, recobrindo o horizonte vindouro, a figura do Buda 
futuro, Maitreya Ajita, em que foi possível identificar o correspon- 
dente lingiiístico exato de Mithra Invictus (Mithra o Invencível), 
designação corrente do deus salvador nos mistérios de seu nome, 
que na mesma época se espalhavam desde o Irã até a extremidade 
ocidental do Império Romano. 

Mas como pode ocorrer a reciprocidade entre divindades irania- 
nas e configurações transcendentes búdicas? Se falássemos de 
sincretismo, colocaríamos certamente o problema resultante de da- 
dos materiais esparsos, como textos, moedas e iconografias, mas 
como indicamos anteriormente a propósito de um outro caso, não se 
trataria de uma outra coisa, de desvelar algo que desde o início pre- 
nuncia a própria possibilidade de um sincretismo? É normal que o 
absoluto de luz representado no Buda da Terra Pura nos faça pensar 
no mazdeísmo; é normal que o papel futuro de Maitreya nos faça 
pensar no Saoshyant do zoroastrismo, no salvador que deverá ope- 
rar a transfiguração do mundo no final dos milênios. Mas, para com- 
preender melhor, temos de comparar estruturas e não termos isola- 
dos. E talvez entreveríamos então o que há de comum, por exemplo, 
entre a ligação que reúne cada bodhisattva ao voto de Amida e o laço 
que une cada crente ao futuro Saoshyant, esse laço que faz dele 
próprio um Saoshyant neste mundo, na medida em que ele realiza 
plenamente a escolha pré-existencial de sua fravarti (de seu eu ce- 
leste): fazer ser o mundo da luz.”" 

Guiado por Corbin, encontrei nas narrativas visionárias dos mís- 
ticos platonizantes do Islamismo xiita do Irã medieval, como 
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Sohravardi (1155-1191)!8, a noção de mundus imaginalis (do árabe 
“alamal-mithal), como mundo intermediário entre o sensível e o 
inteligível, como espaço de mediação “onde o corpóreo se dissolve e 
o espírito se solidifica” (solve et coagula), como afirmam os textos 
herméticos. Essa noção me parece fundamental para uma 
hermenêutica da Terra Pura compatível ao mesmo tempo com suas 
raízes históricas indo-iranianas e com o clima intelectual e espiritual 
de nossos dias. Aos que insistirem em, de alguma maneira, situar 
geograficamente a Terra Pura, lembro ainda que uma outra denomi- 
nação do mundus imaginalis é, em persa, Na-kojâ-âbâd, literalmen- 
te, país do Não-onde. 

Não posso desenvolver aqui alguns problemas que me preocu- 
pam, ligados ao enquadramento do Budismo, em geral, e da tradição 
da Terra Pura, em particular, em uma Teologia das Religiões funda- 
mentada na perspectiva da Sophia Perennis. Na impossibilidade de 
aprofundá-los agora, limito-me a enumerá-los: 

|- As noções de luz e vida nos textos básicos da Terra Pura, na 
literatura gnóstica e no Quarto Evangelho. 

2- O tema gnóstico do triunfo da luz sobre as trevas no Quarto 
Evangelho e nos hinos da Terra Pura (Jôdo Wasan) do mestre Shinran. 

3- O Buda Lokesvara-raja, mestre de Dharmakara/Amida, e a 
figura bíblica de Melquisedec como imagens de um duplo poder, real 
e sacerdotal. 

4- A identificação do Buda com Hermes Trismegisto na tradição 
mística islâmica e a volta da ratio hermetica na perspectiva da Antro- 
pologia do Imaginário de Gilbert Durand. 

5- A Sophia Perennis nos textos fundamentais da Terra Pura. 

Sinto que esses são os temas que irão constituir o centro de 
minhas inquietações espirituais e intelectuais de agora em diante. 
Acredito que seu aprofundamento se constituirá numa contribuição 
importante para o processo de enraizamento do Budismo, em geral, 
e da tradição do Amidismo, em particular, no Ocidente e no Brasil. 


7 Corbin 1990: 35-37. 
18 Cf. Sohravardi 1986. 
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1 Introdução 


O foco central desta análise está no Budismo da Terra Pura, escola 
tradicional do Budismo japonês. A inserção desta escola no Brasil e 
em Brasília se deu a partir dos imigrantes japoneses e seus descenden- 
tes, sendo caracterizado como “Budismo étnico”, uma vez que está 
voltada para os assuntos religiosos da comunidade nipo-brasileira. 
Porém, a escola da Terra Pura de Brasília, extrapolou os limites desta 
comunidade, existindo hoje um movimento emergente de tradução e 
incorporação desta religiosidade por brasilienses em geral. 

No decorrer deste trabalho veremos que o templo da Terra Pura de 
Brasília foi o primeiro no país a ganhar um número considerável de 
adeptos não orientais, formando a primeira sangha brasileira desta es- 
cola no Brasil. O trabalho inicia-se com um breve histórico da Terra 
Pura em Brasília seguida dos conceitos doutrinários básicos. Num se- 
gundo momento, acompanharemos a trajetória e o perfil dos membros 
do clero que iniciaram este processo. Mostraremos que o principal en- 
trave à difusão deste Budismo é ainda a barreira lingiiística e cultural. 

Existem assim dois movimentos da escola da Terra Pura em 
Brasília. Por um lado, temos o movimento da tradicional comunida- 
de de imigrantes japoneses que coordena e organiza as atividades do 
templo, na qual se reproduz um ambiente de religiosidade comunitá- 
ria semelhante ao encontrado no Japão, onde esta escola é a mais 


* Mestre em Antropoplogia Social pela Universidade de Brasília. 
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popular. Por outro lado, temos um movimento recente, do final da 
década de 80, de tradução e incorporação deste Budismo pela popu- 
lação brasiliense em geral, que busca na Terra Pura um tipo de religi- 
osidade alternativa. 


2 Antecedentes da Terra Pura em Brasília 


Em meados da década de 30, os imigrantes japoneses fundaram 
o primeiro templo em Cafelândia, interior do estado de São Paulo, 
local que recebeu um fluxo intenso de imigração japonesa no início 
do século. Após a Segunda Guerra Mundial, em 1950, a sede admi- 
nistrativa desta escola estabeleceu-se em São Paulo, aumentando o 
número de monges no Brasil. Isto facilitou a divulgação e fundação 
de outros templos e associações desta linha de Budismo nas cidades 
com maior número de imigrantes japoneses, como Presidente Pru- 
dente, Londrina, Araçatuba, Marília, etc. Em 1955, foi inaugurado o 
templo-mãe (Betsuin) na cidade de São Paulo, representando a ma- 
triz de todos os outros templos. Posteriormente, em 1972, foi fun- 
dada a filial da Terra Pura em Brasília. 

No Japão, os templos da Terra Pura representavam o centro da 
comunidade rural (mura) e da família, sendo responsáveis pelos ri- 
tuais de nascimento e de batismo, pelos rituais fúnebres e também 
pelo culto aos antepassados. O monge representava uma espécie de 
líder comunitário, desempenhando um papel importante para a co- 
munidade e para a família. Os imigrantes tiveram a necessidade de 
reproduzir, de certa forma, a mesma linha de referência religiosa 
aqui no Brasil e acabaram por fundar vários templos desta escola 
nos locais em que se concentravam. Os imigrantes japoneses busca- 
vam nos templos muito mais o culto a seus mortos e antepassados 
do que explicações doutrinárias. Foi o culto aos mortos, aliás, que 
motivou os imigrantes japoneses a darem apoio à criação de missões 
budistas. O falecido presidente da Missão Budista de São Paulo, o 
Senhor Kaje, disse por exemplo “Desde que imigramos para este 
país [...] vínhamos sepultando nossos mortos com tristeza, pois os 
textos sagrados não eram lidos em memória dos antepassados e dos 
mortos recentes.”! 


! Gonçalves, 1990: 176. 
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A principal atividade dos monges em Brasília consiste, portanto, 
em celebrar ritos ligados ao culto aos mortos: enterros e hóji (ofícios 
em memória dos antepassados, geralmente celebrados no dia de ani- 
versário de falecimento). Estes últimos são celebrados ora nos tem- 
plos, ora na residência dos familiares, diante do altar doméstico ou 
butsudan. O butsudan contém no seu interior uma pintura represen- 
tando o Buda Amida ladeado pelo ihai, que consiste em pequenas 
tabuletas de madeira em que são inscritos postumamente os nomes 
dos antepassados e dos mortos recentes da família. Além dos ritos 
fúnebres, são celebrados nos templos certos ritos que reúnem grande 
número de fiéis. As principais celebrações são: o Hôonkô (Semana de 
Ação de Graças), que termina no dia 28 de novembro, data do aniver- 
sário da morte do Patriarca Fundador Shinran e consiste basicamente 
na leitura solene da biografia do Patriarca fundador — Godensho - 
acompanhada de pregações alusivas à data; os dois Ohigan, que co- 
memoram a passagem dos equinócios de outono e primavera; o Obon 
ou Festa dos Mortos, celebrado em agosto. Celebra-se também, no 
dia 8 de abril, o Hanamatsuri ou Festa das Flores, rito que comemora 
o nascimento de Shakyamuni, o fundador do Budismo. Em Brasília 
apesar de celebrarem-se todos estes ritos, o mais conhecido é o Obon, 
festejado na já popular “Quermesse de agosto”. 

Atualmente, a maioria dos membros do templo da Terra Pura, em 
Brasília, é composta de seus octogenários fundadores que contam 
com a ajuda de seus familiares para realizarem a quermesse. As 
mulheres desempenham um papel central neste evento, cabendo a 
elas todo o trabalho de preparação dos pratos servidos e na articula- 
ção das tarefas. O templo representa a esta comunidade além de um 
centro de religiosidade, também uma espécie de associação, um ponto 
de encontro no qual senhoras e senhores idosos reúnem-se para 
eventos culinários, artísticos e esportivos, onde prevalece a língua 
Japonesa. Fundado o templo, surgiu a necessidade da presença de 
um monge que se tornasse responsável e que respondesse por seus 
cultos e ofícios. Desde o início, este foi o grande problema enfren- 
tado pela comunidade nipo-brasiliense, visto que no Japão, o cargo 
de “guardião” do templo, ou seja, o de monge responsável, é heredi- 
tário. Portanto, cada templo pertence a uma família específica e o 
cargo de monge é passado de geração em geração. Geralmente é o 
filho mais velho quem herda o cargo e o templo. 
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Como no Brasil os templos foram fundados recentemente, re- 
crutaram-se, para isto, monges recém-ordenados que desejavam vir 
ao país. Porém, aqui o monge não se tornou proprietário do templo, 
pois este pertence à comunidade. Cabe a ela o trabalho de manuten- 
ção e gerenciamento do templo. A comunidade de imigrantes japo- 
neses em Brasília sempre foi relativamente pequena, o que não per- 
mitia a acumulação de um fundo de reserva para custear a estada 
permanente de um monge para o templo da Terra Pura na cidade. 
Havia, inicialmente, visitas mensais de alguns monges responsáveis 
por templos em São Paulo e cercanias. Até que, em 1980, o monge 
japonês Okyu Ue mudou-se para Brasília e se tornou o primeiro 
monge a se estabelecer na cidade. Mas foi difícil para a comunidade 
japonesa mantê-lo. Por outro lado, os superiores da Terra Pura de 
São Paulo perceberam também que a escola não poderia expandir-se 
se não houvesse a participação da população brasiliense como um 
todo. Disse o monge Imae em uma entrevista: “Em Brasília, a asso- 
ciação de nikkeis é pequena e sem a participação da população em 
geral ficaria difícil expandir nossa Escola.”? 

Em linhas gerais podemos afirmar que a Terra Pura de Brasília 
possui um número proporcionalmente maior de adeptos brasileiros 
do que em São Paulo, pois este templo se tornou um forte símbolo 
do Budismo na cidade. Com sua arquitetura tradicional, atraiu e atrai 
muitas pessoas que estão em busca de uma religiosidade “alternati- 
va”. Em Brasília, podemos identificar dois grupos de pessoas inte- 
ressadas em Budismo. O primeiro grupo consiste em pessoas 
intelectualizadas, geralmente de nível universitário. Muitas delas, já 
familiarizadas com religiões orientais, desejam aproximar-se do Bu- 
dismo. Geralmente tendem a se tornar freqiientadoras assíduas das 
palestras, embora raramente aderindo formalmente ao Budismo. Um 
estudioso do Budismo depôs: “O encontro com o Budismo da Terra 
Pura foi muito importante, porque foi um período em que estava 
buscando o lado mais religioso da vida. Quando ouvi uma palestra 
do monge Murillo eu senti que aquilo tinha a ver com a minha busca. 
Eu senti uma identificação muito forte com a filosofia budista, pois 


? Este depoimento, bem como os seguintes foram colhidos em entrevistas realizadas 
pela autora no período de 1997 a 1998, na cidade de Brasília. 
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como engenheiro e racionalista, eu sentia uma dificuldade muito gran- 
de na compreensão da própria vida, da própria existência. E o Budis- 
mo, de alguma forma, veio para mim como uma espécie de alívio, 
pois me senti aliviado quando percebi que a filosofia budista explica- 
va coisas que estavam faltando na minha forma racional de compre- 
ender o mundo.” 

O segundo grupo é composto por pessoas que estão em busca 
de um novo estilo de religiosidade, que peregrinam de religião em 
religião e buscam refúgio no grupo religioso. Isso se reflete na se- 
guinte fala de um membro da sangha brasileira: “Teve uma época na 
minha vida em que eu comecei a frequentar o templo budista, e ao 
mesmo tempo fregiientava o espiritismo. Freqientei de tudo, estava 
meio perdido. No Budismo encontrei o acolhimento na sangha e me 
identifiquei bastante com a maneira budista de encarar o mundo. 
Agora me sinto mais tranquilo.” 

A atitude interessada do brasiliense incidiu, de certa forma, na 
comunidade nipo-brasileira da Terra Pura, abrindo espaço para a 
inclusão de novos membros não descendentes. Em virtude da pres- 
são dos brasilienses em participar dos cultos, houve uma abertura 
desta escola. Mais adiante retrataremos o trabalho realizado pelos 
monges, em Brasília, na tentativa de propiciar uma abertura e maior 
divulgação da Terra Pura. No fim dos anos 90, cerca de 130 famílias 
de imigrantes japoneses estavam vinculadas ao templo. Aproxima- 
damente 60 membros brasilienses de origem não japonesa tomaram 
“refúgio” ou “iniciação”, dos quais apenas 20 frequentam o templo 
assiduamente. O templo da Terra Pura realiza cultos semanais às 
terças e quintas-feiras às 7h30 da manhã, com uma freqiiência mai- 
or dos nipo-brasileiros. No domingo às 9h00 da manhã, há um culto 
exclusivamente voltado para a comunidade não japonesa. Segundo o 
monge Sato, a Terra Pura exige um trabalho de tradução e readaptação 
dos ensinamentos de sua doutrina aos anseios e às necessidades da 
população local. 


3 Doutrina e Conceitos da Terra Pura 


A doutrina da Terra Pura está baseada na recitação do shoshinge, 
o hino básico desta escola, que resume os seus três sútras principais: 
o Sutra do Buda de Luz Infinita, também denominado de o Grande 
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Sutra de Buda Amida; o Sutra de Contemplação à Amida, ou Sutra 
da Meditação; e o Sutra Menor de Amida, dedicado aos rituais fúne- 
bres. O shoshinge foi composto pelo patriarca desta escola, Shinran 
Shonin, no Japão do século XII, tornando-se o hino de louvação ao 
Buda Amida, recitado longamente pelos adeptos da Terra Pura, em 
todos os cultos e celebrações desta escola. 

Na tradição japonesa do Budismo da Terra Pura a devoção cen- 
traliza-se na figura de Buda Amida, ou Amithaba, em sânscrito, que 
simboliza o Buda perfeito. Para os adeptos, Amida seria a revelação 
máxima, a realidade última ou o princípio absoluto, impermeável a 
toda análise ou definição lógica. Sendo definido como a síntese da 
“vida eterna e luz infinita”, além de qualquer limitação de espaço e 
tempo e de toda dualidade. Ele seria, parafraseando Eliade”, a própria 
representação do sagrado, a manifestação de algo misterioso e de 
ordem diferente, de uma realidade que não pertence ao mundo natu- 
ral e profano, equivalendo ao poder, à realidade por excelência da 
perenidade e da eficácia. 

Para a concepção da Terra Pura, segundo o bispo Hakko Inoue, 
os atributos do Buda Amida seriam a plena sabedoria e a plena com- 
paixão personificada em sua imagem, representando, segundo a cren- 
ça, O princípio supremo que fez do próprio Buda Shakyamuni um 
iluminado. Neste sentido, ele não pode ser confundido com Buda 
Shakyamuni, nem considerado como sendo distinto do mesmo. O 
Buda histórico é considerado como a própria emanação de Amida. 
Nas imagens da Terra Pura Buda Amida é representado de pé, e de 
sua cabeça partem vários círculos luminosos que simbolizam a “vida 
eterna e luz infinita”. A recitação do shoshinge, o hino principal da 
Terra Pura, traz no seu bojo o nembutsu, forma aglutinada de namu 
amida butsu, o mantra básico de louvação à Amida, que significa 
“eu me refugio no Buda Amida, identificando-me com sua luz eterna 
e vida infinita”. Shinran, o patriarca da Terra Pura, pregava que ao 
repetir o nembutsu, o fiel estaria recordando e vivenciando constan- 
temente a presença do Buda Amida na sua vida cotidiana, recebendo 
os benefícios da auto entrega ao poder maior do Buda. 

Na doutrina da Terra Pura a expressão japonesa shinjin significa 
a fé ou mente e coração confiante no poder do Buda Amida, o que 


3 Cf. Eliade 1996 
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por si só basta para o fiel chegar à iluminação, não necessitando para 
isso de nenhuma prática ou ritual mais elaborado. A simples recita- 
ção do nome de Amida, nembutsu, faz com que o fiel realize a união 
com a budeidade interna e externa, sendo que para isso é necessário 
devoção. Há outros dois conceitos fundamentais para entender-se a 
doutrina da Terra Pura, jiriki e tariki: o primeiro significa poder 
interno que é inferior e o segundo se refere ao poder externo maior 
de Buda Amida, que circunda todos os seres e o universo. De acor- 
do com esta doutrina, o caminho da disciplina, baseado no esforço 
do próprio homem, as práticas corporais, meditações, etc., só têm 
validade na medida em que o homem tenha consciência do poder 
externo de Amida, que é inerente à sua natureza e que está constan- 
temente fluindo de todas as coisas. A visão dualista desaparece, nes- 
te sentido, no momento em que o devoto entrega-se, através da fé 
pura, ao poder maior, fundindo-se com ele, e atingindo o estado de 
iluminação. 

Os ensinamentos da escola da Terra Pura, devido a esse caráter 
devocional são definidos, segundo Sato, monge da Terra Pura, como 
“o caminho fácil da fé difícil”, pois para ele é fácil começar a prati- 
car o nembutsu; o difícil é prosseguir no caminho da fé e acreditar 
plenamente neste poder maior. Neste sentido, a escola da Terra Pura 
diz que todos os homens, bons ou maus, podem alcançar a salvação 
através da compaixão do Buda Amida, bastando para isso ter fé no 
poder maior. A prática devocional caracteriza a escola da Terra Pura, 
onde não há ênfase nas práticas pessoais e meditações, o simples ato 
de recitar com fé o nembutsu pode conduzir o praticante ao encon- 
tro com o poder maior e a natureza búdica de Amida. Para a escola 
da Terra Pura qualquer tipo de prática espiritual árdua estaria mobi- 
lizando o poder pessoal, jiriki, o que não levaria o praticante à co- 
munhão com Buda Amida. Segundo Sato, se o praticante acreditar 
no poder maior de Amida, tariki, e na sua natureza interna, conse- 
quentemente não necessitará de práticas intensas, somente a recita- 
ção do nembutsu e a fé neste poder maior poderão iluminar sua men- 
te e seu coração. O ritual de meditação, que foi incorporado pela 
Terra Pura em Brasília, é um fato novo para esta escola, pois desde 
sua tradição no Japão não há ênfase em tais práticas. A meditação 
que é baseada no sutra da “Meditação de Amida” foi introduzida pelo 
monge Imae, em 1992, e autorizada pelos superiores da Terra Pura 
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como uma estratégia de divulgação desta doutrina em Brasília. 

O templo da Terra Pura de Brasília está subordinado diretamente 
à matriz desta escola em São Paulo, que por sua vez recebe orienta- 
ção da sede da Terra Pura em Quioto, Japão. Assim, todas as ativi- 
dades desenvolvidas aqui, por esta escola, dependem não somente 
da ação dos monges do clero, mas também de toda a comunidade 
japonesa filiada ao templo que contribui para sua manutenção. 


4 Personagens importantes na divulgação 
e na abertura da Terra Pura ao público brasiliense 


Quatro pessoas exerceram papel crucial na divulgação e na aber- 
tura da Terra Pura em Brasília: o monge Murillo Nunes de Azevedo, 
primeiro brasileiro a tornar-se monge da Terra Pura em Brasília; o 
monge Kyoha Imae, por introduzir e adaptar a prática de meditação 
à Terra Pura; Ademar K. Sato, figura central na tradução de prédicas 
e diálogos dos monges japoneses ao grupo de brasileiros que fre- 
quentam a Terra Pura de Brasília; e o noviço Marcelo G. de Mello, 
discípulo do monge Murillo, figura controversa mas que, de certa 
forma, exerceu um papel importante para a manutenção do emer- 
gente grupo de brasileiros desta escola. 

Acompanharemos a biografia e o processo de aproximação e de 
conversão de três brasileiros ao Budismo da Terra Pura. Vale lem- 
brar que esta escola budista foi originalmente restrita ao grupo étni- 
co de nipo-brasileiros. Veremos, a partir das histórias, que o trabalho 
de divulgação desta escola vem enfrentando barreiras e entraves 
lingúísticos e culturais. O processo de difusão da Terra Pura em 
Brasília necessita, então, de um trabalho de tradução e adaptação dos 
textos e liturgias à cultura e língua nacional. 


4.1 Monge Murillo 


A sangha da comunidade não-nikkei do Budismo da Terra Pura 
em Brasília, começou a formar-se em torno da figura do monge 
Murillo Nunes de Azevedo, que foi o primeiro brasileiro a tornar-se 
monge nesta escola. Por um período de sete anos (1982 a 1989), o 
monge Murillo exerceu sua função monástica neste templo. Foi nes- 
te período, também, que o templo abriu suas portas para a comuni- 
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dade brasiliense, pois as prédicas e os cultos deixaram de ser pro- 
nunciadas em língua japonesa, facilitando a entrada do público em 
geral. 

Vejamos a trajetória peculiar do monge Murillo Nunes de Azeve- 
do. Natural do Rio de Janeiro, ele é engenheiro, formado pela Escola 
de Engenharia dessa cidade no início da década de 50, com uma 
formação profundamente racionalista, e segundo seu depoimento, 
quando graduou-se na universidade julgava-se ateu. Logo após, co- 
meçou a trabalhar na construção da estrada de ferro Central do Bra- 
sil, onde lidava com problemas “humanos”, que, segundo ele, esca- 
pavam de sua compreensão racionalista de engenheiro. Desde então 
começou a interessar-se pelo estudo da filosofia. Nesta mesma épo- 
ca, Murillo conheceu uma pessoa considerada por ele seu “mestre 
em vida”, pois mudou sua concepção a respeito do mundo. Murillo 
lembrou: “Chamava-se doutor Lorenço Borges, era um jornalista e 
advogado do Instituto do Açúcar e do Álcool, do Rio de Janeiro, 
umas das inteligências mais brilhantes que eu conheci em vida, um 
homem que lia em latim, grego e sânscrito; e era um budista. Ele me 
emprestava livros sobre o Budismo e numa destas leituras sobre o 
Budismo eu encontrei uma frase do senhor Buda Siddharta Gautama: 
“Não acrediteis em nada daquilo que vos digo, não aceiteis nada 
daquilo que dizem estar nos livros sagrados, aceitai somente aquilo 
que passar por vossa compreensão”. Se há conversão a minha ocor- 
reu naquele momento, pois esta frase me tocou, foi ao encontro a 
minha maneira de pensar que era de contestar tudo e todos”. 

Podemos perceber, a partir do discurso do monge Murillo, que 
sua aproximação inicial com o Budismo deu-se em termos intelec- 
tuais e filosóficos e não especificamente religiosos. Houve, primei- 
ramente, uma identificação lógica entre os textos indianos antigos, 
a sua formação cartesiana em engenharia e a postura filosófica do 
Budismo. A partir deste primeiro contato com os textos indianos 
antigos e a filosofia budista, Murillo começa a se interessar pelo 
pensamento teosófico. “Por aí fui mergulhando no Budismo e na 
Teosofia; na idéia universal de uma grande unidade que abrange 
todas as coisas, sendo essencialmente a noção do holismo; que é 
exatamente a visão filosófica da grande unidade entre a arte, a 
filosofia, a ciência e a religião. O grande problema é que isso tudo 
está fragmentado no mundo moderno, não suportava mais aquela 
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visão unilateral de um engenheiro que resume tudo a um número 
somente”. 

Há, como já apontou José Jorge de Carvalho*, uma abertura no 
mundo contemporâneo para variadas tradições esotéricas. E a 
Teosofia, que nasceu no século XIX a partir da figura de Helena 
Blavatsky, ocupa entre aquelas um lugar central, pois nela o movi- 
mento de troca e assimilação é muito intenso, podendo estabelecer 
um diálogo com quase todas as tradições religiosas, o que amplia 
enormemente a cultura religiosa do ocidente. Murillo começou, se- 
gundo ele, a perceber e entender o sentido do Budismo a partir da 
abertura proporcionada por sua visão teosófica da religião. Assim, 
aquelas novas idéias e propostas que apareciam em textos orientais, 
retiradas sobretudo das tradições hinduístas e budistas, foram to- 
mando corpo em seu pensamento. 

Murillo defende a idéia de um caminho único para todas as religi- 
ões, pois ele acredita, de acordo com a proposta teosófica, que mes- 
mo as religiões mais antigas e as modernas coexistem num grande 
conjunto, numa grande unidade: “Não há uma religião superior à 
outra, se você procura o que há de profundo em todas as religiões 
você encontra o que se chama “mística”, que é a essência das religi- 
ões, e que não pertence a uma só, essa essência é a deidade, é o 
sagrado, no caso da Terra Pura é a luz infinita e vida eterna que 
emana de Amida, e que cada religião concebe diferentemente”. 

Em 1955, Murillo fundou, no Rio de Janeiro, a Sociedade Budista 
do Brasil, que tinha como intuito, segundo seu depoimento, o estudo 
do Budismo enquanto um sistema filosófico e artístico, bem como o 
estudo das interconexões existentes entre as várias escolas budistas. 
Neste espaço realizavam-se palestras quinzenais sobre Budismo e 
projetavam-se filmes com temáticas budistas, cedidos pelas embai- 
xadas da Índia e do Ceilão. Nesta época Murillo atuava também como 
professor da PUC-RJ; começou lecionando no Departamento de 
Engenharia, sendo depois transferido para o Departamento de Filo- 
sofia, onde lecionava a disciplina Filosofia no Extremo Oriente. Suas 
aulas resultaram em seu primeiro livro O Pensamento no Extremo 
Oriente. 

Já em 1960, finalizou a tradução do inglês para o português da 


* Cf. Carvalho 1992:19. 
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conhecida obra de Daisetsu Suzuki Introdução ao Zen-Budismo. 
Começou o seu envolvimento com o Zen-Budismo, pois após a tra- 
dução do livro Murillo começou a praticar o zazen ou meditação em 
estilo Zen, no templo da escola Sôtô-Zen de São Paulo, onde conhe- 
ceu Ricardo Mário Gonçalves, um monge brasileiro aí recém-orde- 
nado, que o incentivou muito a continuar aprimorando seus conhe- 
cimentos do Zen. Em 1966, o superior do ramo veio ao Brasil e 
Murillo recebeu desta escola o convite para ser ordenado no Japão. 
“Muito bem, fui ordenado e passei a trabalhar na escola Sôtô-Zen, é 
uma escola muito importante do Zen no Japão, mas este não era 
ainda o Budismo que eu ansiava. O Sôtô-Zen, assim como o Rinzai- 
Zen, são escolas para o perfil psicológico dos japoneses, desempe- 
nhou papel importante na formação dos samurais, principamente 
porque lá você aprende uma rígida disciplina e a dominar os senti- 
dos. E isso é muito difícil para um brasileiro, pois é muito diferente 
da nossa forma de viver. Eu via que apesar de todo meu esforço e do 
zazen ser algo maravilhoso para fins terapêuticos eu não conseguia 
me adaptar a sua prática. Praticamente abandonei o Zen, embora 
tenha recebido um título de missionário Zen, um nome japonês e 
alguns objetos para uso pessoal do monge”. 

Murillo considera os preceitos e práticas do Zen-Budismo muito 
árduos, difíceis de serem adaptados ao estilo brasileiro. Em 1972, 
ele estabeleceu contato com outra linha do Budismo japonês, a esco- 
la Shingon, originária da tradição tântrica, e começou, então, a rece- 
ber treinamento nos rituais mágicos do tantra, que, segundo ele, 
eram sigilosos, por possibilitarem um rápido desenvolvimento dos 
canais espirituais, sendo permitidos só para os já iniciados. Nesta 
tradição acredita-se que o instrutor pode adquirir um karma negativo 
em decorrência do mau uso que seu discípulo fizer dos poderes do 
tantra. Murillo foi novamente ao Japão, mais precisamente, à sede 
da escola Shingon situado próximo ao monte Koya, e lá recebeu as 
instruções e treinamento para tornar-se monge. Referiu-se desse modo 
a tal lugar: “A atmosfera e a geografia do monte Koya, verdadeira- 
mente mágica, um local montanhoso com uma enorme floresta de 
pinheiros, em pleno inverno. Próximo ao monte Koya existem mais 
de 300 templos seculares, é um local fantástico que marcou profun- 
damente, pois nesse ambiente eu senti uma experiência vivencial que 
está além das palavras”. 
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Por ocasião de sua partida, o templo Shingon que Murillo fre- 
quentava, situado no Rio de Janeiro, era chefiado por seu instrutor, 
um monge que, segundo ele, conhecia bem os segredos do tantra, 
sendo muito prudente na utilização destes rituais. Porém, durante o 
tempo em que Murillo esteve no Japão, este instrutor morreu num 
acidente de carro no Brasil. Ao retornar, encontrou um outro mon- 
ge, que segundo ele, começou a realizar uma “estranha miscigena- 
ção”, misturando rituais do Tantrismo com a tradição afro-brasileira. 
Murillo não concordava com a “mistura destas duas tradições”, e 
não concordava também com a linha do novo monge, o que o levou 
a afastar-se da escola Shingon. 

Na sua viagem ao Japão por ocasião deste segundo ordenamento, 
Murillo visitou templos budistas das várias escolas lá existentes. E 
em Quioto conheceu a sede da Terra Pura, escola cuja doutrina e 
ensinamentos lhe pareciam interessantes. “Neste período em que 
retornei pela segunda vez ao Japão, colhi material e adquiri alguns 
livros sobre a escola da Terra Pura, que seria alguns anos mais tarde 
a minha escola definitiva”. 

Em 1977, Murillo começou a trabalhar no Ministério dos Trans- 
portes o que o levou a mudar-se para Brasília. Começou a fregiientar 
o templo da Terra Pura e a desenvolver um trabalho de prédicas 
semanais, atraindo os brasilienses de origem não japonesa. A sede 
em São Paulo, percebendo seu interesse e dedicação, incentivou seu 
ingresso nesta escola. Em 1982, Murillo retornou ao Japão, pela 
terceira vez, para um treinamento na doutrina e rituais da Terra Pura 
e se ordenou monge desta escola. Ao retornar, tornou-se o monge 
responsável pelo templo da Terra Pura em Brasília por sete anos, de 
1982 a 1989. 

A partir do trabalho do monge Murillo no templo da Terra Pura, 
começou em Brasília um amplo trabalho de divulgação da doutrina 
desta escola para além da comunidade japonesa. Murillo reunia em 
torno de si pessoas que faziam parte do círculo da Teosofia e estudi- 
osos sobre religiões em geral e o templo tornou-se um local de en- 
contro e debates sobre o Budismo e sobre a Teosofia. E, além disso, 
suas prédicas em português atraíam cada vez mais pessoas interes- 
sadas pela religião budista. Murillo começou a realizar, também, um 
trabalho de tradução, do inglês ou do francês para o português, de 
alguns livros sobre a doutrina e ensinamentos da Terra Pura. Come- 
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çou, então, pela primeira vez a formar-se em torno da figura do 
monge Murillo uma comunidade brasileira da Terra Pura. A Terra 
Pura, segundo ele, tornou-se a sua escola budista definitiva, pois a 
partir do seu perfil crítico e racionalista ele conseguiu estabelecer 
sua fé no momento em que encontrou uma profunda identificação 
com o patriarca Shinran.“Shinran foi, antes de tudo, um homem que 
questionou e protestou contra o Budismo de elite; a pompa exagera- 
da dos rituais; o uso da língua chinesa como oficial nos cultos; a 
ostentação em que viviam os monges e o celibato monástico, lutan- 
do para divulgar o Budismo entre a população comum. O exemplo e 
os escritos de Shinran, foram ganhando sentido para mim, e até hoje 
me guiam na minha fé”. 

Murillo fala de uma grande transformação que ocorreu em sua 
vida ao entender a dimensão da frase de Shinran quando este afirma 
que: “todos os seres sensíveis poderão alcançar a iluminação”. Para 
ele, não há nenhuma outra escola budista que tenha um alcance mai- 
or que a Terra Pura, pois ela inclui todos independentemente de qual- 
quer classificação: “Vejam a grandeza desta escola, que é uma esco- 
la de fé, que não depende de práticas duras ou sofisticadas, a fé 
nasce de uma percepção direta com a realidade que se manifesta 
dentro de cada pessoa. Shinjin é essa fé verdadeira que não é impos- 
ta por ninguém, mas brota da simples vivência e percepção desta 
nossa força interior. Cultivar a fé, cultivar shinjin, é o trabalho que 
todos nós devemos fazer, através da recitação do nembutsu. E deste 
modo, aceitar o Voto Original de Amida, no qual ele promete salvar 
todos os seres”. 

O Budismo da Terra Pura, segundo Murillo, prega uma grande 
unidade entre a vida mundana e o sagrado, na medida em que afirma 
que todos nós fazemos parte da mesma Luz Infinita. O papel do 
monge é orientar e ensinar o caminho da doutrina, sendo que para 
Murillo, a escola da Terra Pura proporciona ao monge a liberdade de 
interpretação e expressão da doutrina, sendo para ele uma grande 
virtude desta escola. 

A Terra Pura é, segundo Murillo, uma escola aberta de fácil e 
livre interpretação, comparada ao Zen-Budismo. Porém, como vere- 
mos a seguir, ainda faz parte do “Budismo étnico”, ou seja, é muito 
restrita ao grupo de nipo-brasileiros. A sua divulgação entre o públi- 
co leigo em geral enfrenta a barreira lingiiística e cultural dentro do 
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universo brasiliense. O monge Murillo exerceu, então, o papel de 
monge da escola da Terra Pura em Brasília por sete anos, tempo 
suficiente para ampliar a participação e o crescimento dos adeptos 
brasilienses não orientais. Em 1989, com quase setenta anos, Murillo 
retornou ao Rio de Janeiro já aposentado e dedicou seu tempo ao 
estudo do Budismo e à tradução de textos importantes da Terra Pura, 
fazendo parte da equipe oficial de tradutores desta escola, com sede 
em São Paulo. Realiza também periodicamente palestras que divul- 
gam a doutrina da Terra Pura. Na segunda metade dos anos 90, 
publicou dois livros sobre este Budismo, o primeiro intitulado O 
Caminho de Cada Um (1996) e o segundo O Paraíso é Aqui (1997), 
ambos trazendo interpretações suas a respeito da doutrina da Terra 
Pura. O monge Murillo é considerado o grande divulgador da doutri- 
na da Terra Pura em Brasília. 


4.2 Monge Imae 


Após a saída do monge Murillo, mudou-se para o templo da Ter- 
ra Pura de Brasília um jovem monge japonês, Kyoha Imae, que tinha 
fluência na língua portuguesa. “Ele era jovem, dinâmico e falava 
fluentemente o português. Ele começou ensinando as pessoas a en- 
toarem o shoshinge corretamente, procurou atrair os jovens”. Essa é 
a opinião de um noviço brasileiro, Marcelo, que já frequentava o 
templo naquela época. O monge Imae procurou levar adiante o tra- 
balho de ocidentalização da sangha ou comunidade brasileira. Come- 
çou, então, a instruir alguns adeptos a tornarem-se noviços (homushi- 
ho), que representava o primeiro passo para quem almejava se tor- 
nar monge, depois homushi e por último o obosan ou monge. O 
monge Imae ministrava aulas de dharma (doutrina) , aulas sobre os 
ensinamentos da Terra Pura e sobre o canto do shoshinge e outros 
hinos desta escola. Dentre seus discípulos estava o noviço Marcelo, 
que atualmente é um dos responsáveis pelo templo. 

O monge Imae começou a perceber, segundo depoimento do 
noviço Marcelo, que apenas o culto no domingo de manhã não era 
suficiente para dinamizar a comunidade brasileira e introduziu a prá- 
tica de meditação no templo. “Imae percebia a necessidade de reali- 
zar mais eventos que garantissem a presença de brasileiros, e toma 
uma atitude diferente, rompendo com a tradição, pois nunca tinha 
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tido antes, nem aqui nem no Japão a prática de zazen, ou meditação 
na escola da Terra Pura”. 

Durante o período que esteve em Brasília, de 1989 a 1992, o 
monge Imae estabeleceu a prática de meditação aos domingos à noi- 
te, o que representou uma inovação para a Terra Pura, pois na sua 
versão tradicional qualquer esforço pessoal, resultaria na invocação 
do poder pessoal (jiriki), que é, segundo esta doutrina, inferior e 
poderia dificultar a auto-entrega ao poder maior de Amida (tariki), o 
que não levaria o devoto à iluminação. O devoto da Terra Pura prati- 
ca somente a recitação do nembutsu, mas a meditação foi implanta- 
da, segundo o depoimento do noviço Marcelo, no momento em que 
o monge Imae percebeu que os brasileiros que frequentavam o tem- 
plo necessitavam de algumas práticas que partiam do esforço pesso- 
al. Assim, a meditação foi uma forma de facilitar e fortalecer a ade- 
são dos brasileiros. “Nós brasileiros buscamos o templo para prati- 
car meditação, apreender a doutrina e os seus ensinamentos, o con- 
tato místico com o Budismo, enquanto os japoneses frequentam 
mais pela tradição religiosa da família e do grupo”. 


4.3 Noviço Marcelo 


Em 1992, o monge Imae foi transferido para a sede da Terra 
Pura em São Paulo, tendo que deixar o templo de Brasília. Em seu 
lugar entrou o monge Nakabawashi, que por sua vez não falava 
fluentemente o português. Isso dificultava o desenvolvimento das 
atividades direcionadas para a comunidade não japonesa do templo, 
representando uma crise no recém-formado grupo de brasileiros. 
Percebendo a gravidade do problema, a sede administrativa de São 
Paulo autorizou a entrada do noviço Marcelo como auxiliar do mon- 
ge Nakabawashi. A partir de então o noviço Marcelo continuou a 
desenvolver os cultos e meditações dominicais direcionadas para a 
comunidade brasileira que frequentava o templo. 

O fato de o noviço Marcelo ser aceito imediatamente como auxi- 
liar e orientador das prédicas em português representou um fato 
inédito para a Terra Pura, pois este ainda não havia concluído seus 
estudos e ordenamento como monge. O noviço Marcelo Guiaqueto 
de Mello, natural do Rio de Janeiro, nasceu, segundo seu depoimen- 
to, numa família de forte tradição católica. “Tinha de freqientar as 
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missas de domingo, na igreja católica, desde menino com a minha 
mãe, fazia parte de grupos de jovens, e sempre gostei do ambiente 
religioso. Os rituais litúrgicos exerciam uma grande fascinação so- 
bre mim, desde pequeno eu era o coroinha. Aos poucos fui sendo 
envolvido por uma prática fervorosa no Catolicismo. Aos dezessete 
anos fui incentivado pela família e por minha própria vocação a en- 
trar no seminário católico. Comecei, então, a minha peregrinação 
religiosa. Passei um ano entre os franciscanos; um ano entre os 
diocesanos e um ano entre os católicos orientais. Porém, não conse- 
gui dar prosseguimento aos meus estudos eclesiásticos. Apesar de 
sentir a vocação, não conseguia me adaptar as regras rígidas de 
hierarquia da vida eclesiástica, ao celibato, e questionava alguns as- 
pectos da doutrina católica que eram tidos como inquestionáveis. 
Minhas atitudes foram tomadas, pela igreja, como insubordinação e 
era sempre convidado a me retirar em todos os seminários que fre- 
quentei.” 

A partir destas experiências, Marcelo viveu uma profunda crise 
pessoal com o Catolicismo, o que, segundo ele, abriu a possibilidade 
de novas buscas religiosas e espirituais. “Todas as minhas crises no 
Catolicismo apontaram a porta de saída, resolvi peregrinar de reli- 
gião em religião, queria achar uma religião que fornecesse uma res- 
posta plausível para minhas dúvidas e que, ao mesmo tempo, não 
me recriminasse, ao contrário, me desse força e consolo. Uma reli- 
gião mística e ao mesmo tempo prática, atual e realista. Busquei isso 
nos Hare Krishnas, no Santo Daime, nos muçulmanos, e nos evan- 
gélicos e nada me tocava.” 

Marcelo começou a freqientar o templo da Terra Pura em 1987, 
atraído pelas prédicas e reuniões promovidas pelo monge Murillo N. 
de Azevedo, o que o levou a interessar-se pela doutrina budista. 
“Sempre eu passava por este templo e tinha vontade de entrar, mas 
algo me dizia: 'não vá lá que é coisa de japonês”. Até que um dia 
resolvi entrar e fiquei surpreso com o que vi: um monge brasileiro, 
falando em português para uma platéia de brasileiros. Aquilo me deu 
uma sensação de consolo e fiquei emocionado”. 

Num primeiro momento Marcelo diz que se sentiu atraído pelo 
exotismo do Budismo, pelo diferente. Para ele, a beleza do templo e 
o som do shoshinge, o hino básico da Terra Pura, deixaram-no fas- 
cinado. A partir de então, começou a frequentar os cultos de domin- 
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go assiduamente. Em 1989, depois de dois anos de fregiiência deci- 
diu “tomar a iniciação” (votos leigos) no Budismo da Terra Pura, o 
equivalente ao batismo católico. “Eu encontrei no Budismo paz, equi- 
líbrio e, principalmente, aceitação e consolo. A Terra Pura, segundo 
Shinran, é para todos os seres sem distinção, bons ou maus. Assim, 
o Budismo para mim é uma questão de vivência, uma forma de viver 
que se reflete no seu cotidiano, no seu dia-a-dia, você não precisa 
mudar as coisas dentro de você, é só deixar a fé agir que acontece 
uma transformação, você começa a perceber o mundo com outros 
olhos”. 

Assim, o Budismo que no início era algo exótico transformou- 
se, segundo o depoimento do noviço Marcelo, em sua religião defini- 
tiva. Marcelo tornou-se a partir de então, um membro ativo dentro 
da comunidade de brasileiros da Terra Pura. Considera o monge 
Murillo N. de Azevedo como seu grande mestre, a pessoa que o 
iniciou e orientou na sua fé budista. Marcelo começou a ser instruí- 
do e preparado, juntamente com outros membros brasileiros, para 
tomar ordens monásticas. Aprendeu a entoar o shoshinge, começou 
um curso intensivo de estudo do dharma, orientado pelo monge 
Imae, e, em 1992, Marcelo tornou-se homushi-ho, o equivalente a 
uma espécie de diácono católico, o primeiro nível na hierarquia para 
se alcançar a posição de monge. “Comecei a ser instruído primeiro 
pelo monge Imae e, depois fui enviado para São Paulo para fazer um 
curso na sede principal da Terra Pura e lá recebi o título de homushi- 
ho. Voltei e recebi as roupas ritualísticas. Na época, o monge Imae 
estava aqui e me auxiliou nas práticas rituais, porém, ele achava que 
minha formação não estava completa e me enviou para morar uns 
meses no templo de Suzano junto à comunidade japonesa, para eu 
aprender profundamente o canto do shoshinge, o sentido comunitá- 
rio da Terra Pura e um pouco da língua japonesa.” 

Nesta comunidade, Marcelo passou por sérios conflitos que, se- 
gundo ele, tinham origem nas diferenças culturais e lingiiísticas en- 
tre o Brasil e o Japão. Lá ele convivia somente com japoneses e seus 
descendentes, que segundo ele, comunicavam-se somente em lín- 
gua japonesa, e, por ele não dominar o idioma, começou a sentir-se 
excluído da comunidade. Após três meses de convívio, Marcelo 
desentendeu-se com o superior do templo e desistiu do treinamento, 
voltando para Brasília, onde entregou o cargo de homushi-ho para o 
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monge Imae, e afastou-se do templo. “Naquele momento eu havia 
desistido de ser monge, pois não queria pertencer a um clero que 
está no Brasil há mais de 40 anos e não se preocupa em aprender a 
nossa língua, isso me revoltava e aí resolvi entregar o cargo e desis- 
tir de tudo”. 

Percebemos aqui um momento de crise do noviço Marcelo devi- 
do a questões de insubordinação pessoal, mas também por motivos 
de conflitos étnicos e dificuldades lingiiísticas. Marcelo afastou-se 
da Terra Pura por seis meses. Após este período ele voltou a fre- 
quentar o culto de domingo. O monge Imae já tinha ido para São 
Paulo e seu substituto, o monge Nakabawashi encontrava-se em 
sérias dificuldades com a sangha brasileira, pois não dominava a 
língua portuguesa. Quando retornar ao templo, a comunidade japo- 
nesa requisitou a ajuda de Marcelo, pois percebia que ele era neces- 
sário como auxiliar do monge Nakabawashi. Este, devido a sua ida- 
de avançada e à dificuldade com a língua, não desenvolveu ativida- 
des com os membros brasileiros. Assim, Marcelo voltou a ajudar no 
templo, a comunidade japonesa apelou para o templo-mãe em São 
Paulo, colocando-o a par da situação e conseguindo-lhe a restituição 
do cargo de homushi-ho. “O monge Nakabawashi me viu no culto e 
no final disse-me: - Que bom que você voltou! Você vai me ajudar... 
Toda a comunidade japonesa ficou contente com a minha presença e 
fizeram pressão para eu voltar atrás de minha decisão e retomar meu 
posto de homushi-ho. O Sr. Kyoto Kae, presidente do templo em 
Brasília, foi a São Paulo buscar a autorização para eu ser aceito 
novamente. E na volta já trouxe todo o material que eu tinha devolvi- 
do (objetos e roupas ritualísticas) e me deu um prazo de uma sema- 
na para eu retornar. Nesta época a comunidade brasileira estava es- 
facelada, quase ninguém estava frequentando. Ao retornar eu e o 
monge Nakabawashi começamos a reativar a meditação, ele me dava 
apoio em tudo, mudamos o estilo da meditação que antes tinha influ- 
ência Zen para algo mais parecido com a Terra Pura. Hoje a medita- 
ção aqui é baseada no Sutra da Meditação da nossa escola. E assim, 
a comunidade brasileira foi se aproximando novamente.” 

Por trás desse acontecimento podemos perceber que, naquele 
momento, a presença do noviço Marcelo foi fundamental para a 
manutenção e o fortalecimento da sangha brasileira. Os seus superi- 
ores de Brasília e de São Paulo perceberam que a ausência de um 
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monge que dominasse a língua portuguesa representava um entrave 
para o desenvolvimento e a divulgação da Terra Pura entre os 
brasilienses em geral. Percebemos, aqui, a expressão de um movi- 
mento emergente que visava a extrapolar os limites da Terra Pura 
para além da comunidade nipo-brasileira. 

Assim, o noviço Marcelo, tornou-se o responsável, com o tem- 
po, por quase todas as atividades monásticas, pelas tarefas e ativida- 
des diárias no templo da Terra Pura, mesmo não sendo oficialmente 
ordenado monge. O monge Nakabawashi, que também dirigia outro 
templo em Campinas, tornou-se uma espécie de supervisor das ati- 
vidades desenvolvidas por Marcelo. Todo mês ele vinha a Brasília e 
ambos realizavam juntos os cultos da semana. 

O noviço Marcelo diz que houve uma certa pressão, por parte dos 
seus superiores de São Paulo, e da própria comunidade japonesa de 
Brasília, para que ele se ordenasse monge no Japão. Porém, de acordo 
com seu depoimento, ele gostaria de ser ordenado aqui no Brasil e para 
isto teria que esperar a vinda do superior máximo da Terra Pura no 
Brasil, o que ainda demoraria algum tempo. “Eles fazem pressão para 
eu me ordenar no Japão, mas eles respeitam a minha decisão. Os 
japoneses valorizam muito o trabalho comunitário, o que importa para 
eles é a comunidade (sangha) ativa e organizada, e eu quero mostrar 
para eles que existe uma sangha brasileira que cresce a cada dia”. 

Aqui, podemos perceber no discurso do noviço Marcelo que a 
comunidade japonesa tornou-se condescendente com a sua postura, 
não tendo outra alternativa. O fato de ele não se ter ordenado monge, 
após seis anos de prática monástica, provocou uma situação ambí- 
gua que não foi bem vista pelo bispo da Terra Pura de São Paulo. 
Anualmente, Marcelo é convidado a participar do curso para mon- 
ges em São Paulo. Ele fregienta o curso, mas não leva adiante o 
processo de ordenação, que necessariamente passa por um mês de 
treinamento ritualizado em Quioto. 

A língua, segundo Marcelo, é a maior barreira na difusão da es- 
cola da Terra Pura no Brasil, pois são poucas as obras traduzidas 
para o português. E, também, o fato de que em todo o Brasil esta 
escola ainda está voltada para a comunidade de imigrantes japone- 
ses. “Em São Paulo todos os monges são japoneses, não existe uma 
sangha brasileira como em Brasília, e isto dificulta muito a abertura 
e divulgação da doutrina no Brasil”. 
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O noviço Marcelo fala do seu desejo de formar uma comunidade 
“verde-amarela” do Budismo da Terra Pura: ele propõe uma 
readaptação e tradução dos rituais, hinos e sutra para a língua portu- 
guesa e para o contexto brasileiro. Diz ter esperanças de que as 
traduções realizadas pela Comissão de Tradução da Terra Pura, da 
qual o monge Murillo e o monge Imae fazem parte, facilitem o aces- 
so para as pessoas comuns, do povo, para que um número crescen- 
te de pessoas possa entender a doutrina que foi popularizada no 
Japão por Shinran. Esta é, segundo ele, a razão pela qual resolveu 
levar adiante seu trabalho no templo da Terra Pura de Brasília. 


4.4 Monge Sato 


Neste contexto da Terra Pura de Brasília há ainda uma quarta 
pessoa que desempenha um papel fundamental. É a figura do monge 
Ademar Kyotoshi Sato, um economista de 55 anos que nasceu numa 
tradicional família de imigrantes japoneses. Sendo da segunda gera- 
ção, Sato-san, como é conhecido no templo da Terra Pura, aprendeu 
primeiramente a língua japonesa. O monge Sato atua, muitas vezes, 
como tradutor oficial da Terra Pura de Brasília em todos os eventos 
especiais e nas prédicas do monge Nakabawashi dirigidas à comuni- 
dade brasileira. Ele realiza, então, um trabalho de mediação entre a 
comunidade japonesa e a comunidade não-japonesa. 

Antes de ser ordenado monge, Sato-san já tinha um espaço re- 
servado, ao lado do noviço Marcelo, para transmitir suas prédicas 
nos cultos de domingo, nas quais procurava esclarecer os conceitos 
mais importantes da doutrina da Terra Pura. Buscava realizar, tam- 
bém, um trabalho de articulação e fortalecimento da comunidade 
não-japonesa do templo. Em fevereiro de 1998, participou de um 
treinamento intensivo de um mês em Quioto, na sede da Terra Pura 
no Japão, onde ordenou-se monge. Após seu ordenamento, o espa- 
ço de atuação do monge Sato aumentou. Passou a ministrar um 
culto aos sábados onde, logo após o canto do shoshinge (hino básico 
da Terra Pura), ele “dialoga” em japonês, com as senhoras budistas 
japoneses, ali presentes, acerca do tema abordado nas suas prédicas 
e, logo em seguida, “dialoga” com as pessoas da comunidade não- 
japonesa. Nesse sentido, o monge Sato busca realizar um trabalho 
de tradução dos conceitos e doutrina da Terra Pura. “Temos que ter 
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em mente que a Terra Pura só vai se desenvolver no Brasil a partir do 
momento em que desenvolver aqui uma sangha operante e ativa. O 
fato do monge da Terra Pura dizer que só a recitação do nembutsu 
resolve pode parecer falta de atenção, falta de acolhimento para 
quem vem conhecer nossa doutrina. Assim, é necessário desenvol- 
ver algumas atividades entre os membros brasileiros para que eles 
não se sintam desamparados. No Japão o desenvolvimento de ativi- 
dades comunitárias é um fato, mas no Brasil isso já é mais complica- 
do, requer um esforço especial, temos que desenvolver um sistema 
de comunicação, de boletins, informativos, traduções, reuniões para 
aprender a entoar os hinos, retiros e encontros onde se desenvolva 
uma ação fraterna entre as pessoas, só assim poderemos ir para 
frente”. 

Para o monge Sato, há uma grande diferenciação entre a busca da 
religiosidade no Budismo da Terra Pura, por parte de um nipo-brasilei- 
ro e de um brasileiro. “No pensamento oriental, o sentido comunitário 
é mais forte, então o que eu noto é que muitos brasileiros procuram na 
Terra Pura uma salvação individual, buscam um resgate de seu eu 
superior, essas pessoas estudam o dharma, reverenciam o Buda mas 
não buscam a sangha, o sentido comunitário. Na comunidade japone- 
sa, ao contrário, muitas pessoas frequentam e não enfatizam muito a 
questão da doutrina, mas porque querem desenvolver atividades co- 
munitárias tais como a Quermesse de agosto”. 

O encontro com o Budismo da Terra Pura propiciou, de acordo 
com o depoimento do monge Sato, um reencontro com a tradição 
que ele herdou de seus antepassados e que estava presente na sua 
maneira de ver o mundo. “No meu caso, como nissei (da segunda 
geração), eu passei a entender muito mais da minha personalidade, a 
partir da compreensão da doutrina budista, pois o Budismo está en- 
tranhado na cultura japonesa”. 

A família do monge Sato, como a maioria das famílias japonesas, 
não seguia uma tradição religiosa exclusivamente budista. Ele diz 
que na infância, muitas vezes, acompanhava sua mãe em rituais de 
homenagem aos antepassados, realizados dentro da tradição da Ter- 
ra Pura. Já na adolescência, diz que houve um interesse muito gran- 
de pelo Zen-Budismo que o levou a aproximar-se, intelectualmente, 
desta linha. Ao mudar-se para Brasília, no final da década de 80, 
Sato diz que o seu interesse pelo Budismo tornou-se mais forte. 
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“Coincidentemente ou não vim a residir na 316 sul, ao lado do tem- 
plo da Terra Pura, sendo que a própria presença do templo me cha- 
mava a atenção, mas o que me despertou a vontade de fregiientar foi 
o soar dos sinos todas as manhãs, aquilo me soava como um cha- 
mado”. 

De certa forma, Sato fala de um desejo latente em desenvolver 
seus conhecimentos sobre o Budismo, que veio à tona devido à pro- 
ximidade com o templo em Brasília. “Um dia subi as escadarias do 
templo, ouvi a prédica do monge Nakabawashi. A platéia era com- 
posta por eu e mais outra pessoa, aí resolvi ir perguntar para ele 
porque ele abria os portões do templo todos os dias, independente de 
ter gente ou não. E ele me respondeu que era para pessoas como eu 
que estava ali naquele momento. Isso me tocou profundamente, para 
mim foi um exemplo de fé.” 

O monge Sato diz que o Budismo da Terra Pura começou a ter 
sentido para ele quando leu a biografia de Shinran, o patriarca maior 
desta escola. Ele explicava que o Budismo só tinha razão de existir a 
partir da própria fragilidade do ser humano, não era para os bons, e 
sim para aqueles que por mais que se esforçassem não conseguiam 
manter uma ação correta, palavra correta. O Budismo só poderia ter 
uma razão de existência a partir do sofrimento humano. “Percebi, 
então, que o Budismo da Terra Pura era para pessoas comuns como 
eu. Pois nesta escola nós não precisamos fazer nenhum sacrifício, 
nem exercícios severos de meditação. Basta você recitar o nembutsu, 
que contém em si a vida eterna e infinita. Então eu achei isto fantás- 
tico, ou seja, é você aceitar o mistério da fé no poder do Buda Amida 
e deixar que a luz transforme sua vida”. 

O monge Sato refere-se ao caminho da Terra Pura como “o ca- 
minho fácil da fé difícil”: é fácil a recitação do nembutsu, o difícil é 
acreditar plenamente em seu poder, pois isto implica, segundo ele, 
na aceitação do mistério, ou seja, de um poder externo inerente a 
nós. Este poder externo, na Terra Pura, é representado por Buda 
Amida. “Devemos chegar ao extremo do nosso raciocínio, pois a 
razão humana chega até um certo ponto onde já não consegue expli- 
car tudo racionalmente e, então, você assume o mistério. Assume 
que o universo é tão extenso que por mais que você raciocine, por 
mais que usemos a razão, não conseguimos desvendar o mistério 
total, então, aceitamos o mistério de fé, pois só a fé, no nosso caso 
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em Buda Amida, pode dar tranquilidade.” 

A tradição da Terra Pura valoriza, segundo o monge Sato, o papel 
das três jóias, o Buda, o dharma e a sangha, na busca pela ilumina- 
ção. É a partir da compreensão e incorporação destes três conceitos 
básicos pelos devotos que se dá a prática do Budismo. O papel da 
sangha na Terra Pura é especialmente enfatizado, pois ela representa 
a ação fraterna entre as pessoas, entre os adeptos que são unidos 
pela entrega ao poder externo e que seguem os ensinamentos de 
Buda Sakyamuni. Neste sentido, a comunidade da Terra Pura repre- 
senta, para o monge Sato, um local de resgate dos elementos comu- 
nitários. Atualmente, ele vem se empenhando na realização de ativi- 
dades que envolvem o grupo como um todo, visando uma articula- 
ção entre a comunidade japonesa e a não-japonesa, pois acredita que 
só assim será possível um fortalecimento da Terra Pura em Brasília. 
“Apesar das pessoas estarem buscando uma salvação individual, eu 
percebo que o sentido do acolhimento comunitário é muito impor- 
tante para elas, pois muitas me falam da sensação de acolhimento 
que são acometidas por pertencerem a uma comunidade budista. 
Assim, o ser individual e fragmentado do mundo atual se sente mais 
integrado com o ambiente e com as pessoas. Isto representa um 
conforto para ela.” 

O culto da Terra Pura é uma cerimônia baseada, principalmente, 
de acordo com o monge Sato, na “experiência do contato”. Após a 
recitação do shoshinge, Sato realiza suas prédicas em forma de diá- 
logos em que busca transmitir ao praticante algumas reflexões sobre 
os fundamentos do Budismo de devoção desta escola. Para ele é 
importante que os membros exponham suas dúvidas e se sintam 
amparados com o diálogo, pois é a partir deste contato que as pesso- 
as vão se interessando e se integrando ao Budismo da Terra Pura. 


5 Considerações Finais 


A partir dos três membros brasileiros do clero da Terra Pura 
percebemos que a busca pela religiosidade e a conversão ocorrem, 
em cada caso, por caminhos diferentes. O monge Murillo enfatizou 
a questão da ponte ou ligação entre o pensamento científico e a 
filosofia budista, fornecendo elementos plausíveis para sua fé. O 
noviço Marcelo apontou sua crise com o Catolicismo e posterior 
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busca espiritual como fator principal da sua conversão. E o monge 
Sato revelou que a questão do resgate de sua tradição e identidade o 
impeliram a procurar o Budismo. Já no caso do monge Imae não 
houve conversão, uma vez que ele já fazia parte do clero da Terra 
Pura no Japão. 

O monge Murillo, por sua variada experiência e conhecimento da 
filosofia budista, tornou-se uma figura de renome e respeito no con- 
texto do Budismo brasileiro, já que seus trabalhos, além de pionei- 
ros, são inéditos no país. O monge Imae também realizou um traba- 
lho inovador com a introdução do ritual de meditação no templo da 
Terra Pura em Brasília, o que atraiu muitas pessoas. O monge Sato 
exerceu e exerce um importante papel no contexto brasiliense, de- 
senvolvendo trabalhos de tradução das prédicas e conferências da 
Terra Pura realizadas na cidade. 

Porém, o caso do noviço Marcelo tornou-se problemático, colo- 
cando-o diante de um impasse. Por um lado, seus conflitos de or- 
dem lingiiística e cultural não possibilitam a sua inclusão definitiva 
ao grupo, ao mesmo tempo em que limitam seus conhecimentos da 
doutrina em si. Por outro lado, a sua atitude de insubordinação às 
regras e formalidades da Terra Pura soa como “irresponsabilidade” 
aos superiores da Terra Pura, o que inviabiliza seu progresso e 
ordenamento. 

Apesar de existirem vários templos da Terra Pura nas cidades 
brasileiras, eles não exercem grande influência no contexto religioso 
brasileiro como um todo. O fato desta escola estar restrita ao grupo 
de nikkeis dificulta a difusão e atração de um público maior. Esta 
escola ainda é vista como “coisa de japoneses”, não extrapolando 
em muito o contexto da comunidade nikkei. Na Terra Pura de Brasília, 
apesar de haver um movimento de reavivamento espiritual que con- 
grega monges e leigos, os nikkeis buscam o templo somente para 
rituais fúnebres. O desconhecimento da língua japonesa, para os 
descendentes de terceira geração e o público brasileiro em geral, 
barra-lhes o acesso à compreensão das pregações dos monges e da 
doutrina. A maioria dos jovens não tem interesse pela tradição dos 
antepassados, sendo considerada como “coisa de velhos”. 

Assim, o Budismo da tradição familiar e das celebrações fúne- 
bres em japonês tende a desaparecer, uma vez que a geração dos 
imigrantes japoneses pioneiros está se extinguindo. Os monges não 
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conseguem atrair os descendentes, salvo raras exceções. Por outro 
lado, alguns sinais mostram que o Budismo pode encontrar certa 
receptividade entre os brasileiros, como em Brasília. Neste sentido, 
a missão da Terra Pura agora é dinamizar e adaptar suas atividades 
com o intuito de tornar-se atrativo aos olhos dos brasileiros. 

A partir deste breve relato acerca do “clero” da Terra Pura em 
Brasília, podemos apontar alguns aspectos que poderiam viabilizar 
uma maior difusão e adaptação desta escola no Brasil. Neste sentido, 
é clara e notória a urgência de um trabalho de tradução dos textos 
básicos e doutrina e, ao mesmo tempo, há necessidade de se criarem 
grupos de estudos, discussões e ensinamentos, orientados pelos pró- 
prios monges, para as pessoas interessadas na filosofia da Terra 
Pura. É necessário, também, adaptar a doutrina e a prática tornan- 
do-as acessíveis, de acordo com a demanda da população local. Por 
exemplo, em Brasília, o ritual de meditação vem ganhando cada vez 
mais adeptos e o espaço do templo, que antes era restrito aos rituais 
fúnebres e às prédicas, tornou-se o palco de um ritual inédito de 
meditação ritualizada, adaptada aos moldes da Terra Pura. 

Outra atividade pioneira da Terra Pura em Brasília, relatada pelo 
monge Sato, foi o retiro espiritual organizado por esta escola em 
outubro de 1997. Reuniram-se membros do clero; o bispo Hakko 
Inoue, o monge Murillo, o monge Sato e o noviço Marcelo e mais 
vinte participantes brasilienses. Esta atividade foi adaptada aos anseios 
do público de Brasília, cidade com forte tradição mística, onde a 
maioria dos participantes era de leigos, pessoas interessadas em te- 
rapias alternativas e meditação. Este evento representou um passo 
no sentido da abertura e da divulgação desta escola. Atividades como 
esta serviram para ilustrar a necessidade da criação de movimentos 
de reavivamento e renovação por parte da Terra Pura, indo ao en- 
contro dos anseios da população local. 

Por outro lado, este trabalho de tradução e incorporação da prá- 
tica e doutrina da Terra Pura exigiu um esforço conjunto dos mem- 
bros do clero da Terra Pura, brasileiros e japoneses. Pois sua tradu- 
ção e incorporação exige um trabalho cuidadoso e minucioso, no 
sentido em manter-se fiel a esta escola e a seus princípios, processo 
este que poderá demorar longos anos. Segundo monge Sato, “a pro- 
fundidade e ao mesmo tempo simplicidade desta escola não pode ser 
perdida, sendo que a tradução muitas vezes depara-se com a barreira 
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do contexto sócio-cultural e histórico, e nós temos que estar atentos 
a todos os detalhes”. 

Desta forma o Budismo étnico da Terra Pura vem crescendo e 
abrindo espaço em Brasília, porém, como vimos, de forma lenta e 
gradual. Foi o trabalho de pioneiros, como o monge Murillo, que deu 
início a este processo, sendo que caberá agora à geração futura a 
sua continuidade. Soubemos, após conclusão desta pesquisa, que o 
noviço Marcelo retirou-se novamente do templo em agosto de 1998, 
retornando logo em seguida no início de 1999. Sua situação perma- 
necerá incerta até o momento em que ele resolva submeter-se às 
exigências dos superiores da Terra Pura, ou que haja uma espécie de 
acordo entre este e seus superiores. 

O propósito deste texto foi analisar e apontar os elementos mais 
importantes da história de abertura e divulgação da Terra Pura em 
Brasília. Estando nos baseando em entrevistas e trabalho de obser- 
vação realizados de janeiro de 1997 à agosto de 1998. Acreditamos 
que a escola, apesar das dificuldades apontadas, continua em desen- 
volvimento, não apresentando grandes alterações no quadro apre- 
sentado. 
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Se você se deparar com Buda, mate Buda! 
Reflexões sobre a reapropriação do Zen- 
Budismo no Brasil 


Cristina Moreira da Rocha” 


1 Introdução 


O presente artigo trata da reapropriação do Zen-Budismo japonês 
no Brasil entre brasileiros sem ascendência japonesa. Neste sentido, 
a problemática aqui exposta será investigar como o Zen-Budismo, 
produto de uma sociedade altamente hierarquizada, onde a disciplina 
e a ocupação do lugar apropriado são centrais!, foi recriado no Bra- 
sil. Se no Japão o Zen-Budismo é uma religião institucionalizada, 
burocratizada, em que a profissão de monge é, na grande maioria 
das vezes, dada pela patrilinearidade e onde o roshi (mestre) encon- 
tra-se numa posição pré-determinada na hierarquia da instituição e 
em sua relação com os discípulos?, o mesmo não acontece no Brasil. 
Uma nova gama de soluções deve ser criada para dar conta destas 
diferenças de contexto e de organização sociais. 

Este artigo pretende mapear as aspirações, motivações e identi- 
dades dos brasileiros ligados ao Zen-Budismo, levando em conta a 


* Doutoranda no Institute for Cultural Research, University of Western Sydney. 

! “O Japão, com toda sua recente ocidentalização, é ainda uma sociedade aristocrá- 
tica. Cada cumprimento, cada contato deve indicar a espécie e grau de distância 
social entre os homens. [...] A hierarquia baseada no sexo, geração e primogenitura 
constitui parte da vida familiar.” (Benedict 1972: 47, 48). 

? As categorias de sensei-deshi (relação de respeito e obediência entre mestre e 
discípulo), oyako (relação de respeito e obediência entre pais e filhos, que se 
estende vicariamente para a sociedade) e sempai-kohai (relação de respeito e 
obediência entre mais velhos e mais jovens) são parte fundamental da estrutura da 


sociedade japonesa. (Cf. Lebra 1976: 29, 67-87; Rocha 1996: 110; Tworkov 
1989: 8). 
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análise do discurso sobre o Zen construído no Ocidente e o modo 
como este é hibridizado com outras práticas religiosas no Brasil. 


2 História e Locais de Prática 


O Budismo foi introduzido no Brasil pelas mãos dos imigrantes 
japoneses, que começaram a imigrar para o Brasil a partir de 1908, e 
pela literatura importada por intelectuais brasileiros que se interessa- 
ram pelo tema. Da parte dos japoneses, até a Segunda Guerra Mun- 
dial não havia uma ligação formal entre as seitas trazidas para o 
Brasil e as sedes das escolas budistas no Japão. Ao fim guerra, en- 
tretanto, quando a derrota do Japão forçou os imigrantes a desisti- 
rem de seu sonho de voltar à terra natal, missionários foram reque- 
ridos junto às sedes das escolas budistas no Japão”. 

Zengenji, primeiro templo zen-budista brasileiro da escola Sôtô 
Zenshâ japonesa, foi construído no começo da década de 1950 em 
Mogi Cruzes, no Estado de São Paulo, com fundos da sede desta 
escola no Japão e da comunidade japonesa local. Em 1955 o templo 
Busshinji foi construído na Liberdade, um bairro predominantemen- 
te japonês da cidade de São Paulo, para ser a sede da Comunidade 
Budista Sôtô Zenshã da América do Sul. Os fundos para sua cons- 
trução vieram igualmente da comunidade japonesa no Brasil e da 
sede da escola Sôtô Zenshá do Japão. Estes dois templos, junto com 
o templo Busshinji em Rolândia, no Estado do Paraná, atendem ainda 
hoje às necessidades espirituais da comunidade japonesa no Brasil. 
Desde o começo da década de 1950 até os dias de hoje, o trabalho 
missionário arrebanhou 3.000 famílias de seguidores. 

No entanto, longe dos meios japoneses, desde o começo do sé- 
culo XX alguns intelectuais brasileiros já se interessavam pelo Bu- 
dismo através de leituras de obras inglesas, francesas e, posterior- 
mente, americanas. Em 1914, Farias de Brito, escrevia sobre o Bu- 
dismo em seu O Mundo Interno (Ensaio Sobre os Dados Geraes da 
Philosophia do Espírito). Neste livro ele compara Cristianismo e 
Budismo, segundo ele as duas religiões mais importantes do mundo, 


3? Cf. Lesser 1999; Clarke 1999; Nakamaki 1994; Comissão de Elaboração dos 80 
anos da Imigração Japonesa no Brasil 1992; Gonçalves 1990; Saito 1980; Saito & 
Maeyama 1973. 
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e prega sua síntese numa religião que “estabeleça a unidade espiritual 
da humanidade no planeta”*. O poeta Augusto dos Anjos também 
flerta com o tema em “Budismo Moderno” e “Revelação”, poesias 
escritas em 1912. 

Se, em 1955, a Comunidade Budista Sôtô Zenshã da América do 
Sul foi estabelecida em São Paulo para atender aos japoneses, no 
mesmo ano uma outra associação foi criada no Rio de Janeiro para 
atender aos brasileiros: a Sociedade Budista do Brasil. Esta associa- 
ção organizava conferências e exibia filmes sobre o Budismo cedi- 
dos pelas embaixadas da Índia e do Sri Lanka no Rio de Janeiro. Seu 
fundador, Murillo Nunes de Azevedo, influenciado pela Teosofia, 
estava interessado estudar o Budismo “como um sistema filosófico 
e artístico”. Azevedo foi professor de filosofia da PUC do Rio de 
Janeiro, onde ministrava o curso “Introdução à Filosofia do Extremo 
Oriente”. Dirigiu ainda, para a editora Civilização Brasileira, a cole- 
ção “Luz da Ásia”, onde foram publicados vinte livros dedicados às 
filosofias do Extremo Oriente. Entre eles estava um livro fundamen- 
tal para que o Zen-Budismo ficasse bastante conhecido no país e 
que, de acordo com entrevistas com praticantes brasileiros, ainda 
hoje é uma das mais fregiientes vias de acesso à idéias zen-budistas 
no Brasil: Introdução ao Zen-Budismo de D. T. Suzuki, que o pró- 
prio Azevedo traduziu para o português em 19613. 

Além de Murillo Nunes de Azevedo, outra figura-chave para a 
importação do discurso que estava sendo construído no Ocidente 
sobre o Zen-Budismo foi Nelson Coelho. Já interessado pelo mesmo 
através de literatura sobre o tema”, ao tornar-se correspondente do 
Jornal do Brasil em Nova Yorque, em 1957, Coelho tomou contato 
com a ebulição que o Zen provocava nos Estados Unidos. No cader- 
no dominical do jornal, Coelho passou a publicar reportagens sobre 


* Brito 1914: 105. 

5 Cf. Anjos 1976: 86, 151. 

* Uma primeira versão da Sociedade Budista do Brasil foi fundada por um grupo de 
teosofistas no Rio de Janeiro em 1923. Mas esta logo desapareceu em função do 
pouco interesse despertado. Murillo Nunes de Azevedo foi presidente da Sociedade 
Teosófica por nove anos. (Cf. Azevedo 1996: 14). 

7 Cf. Matsue 1998: p. 104. 

8 Cf. Azevedo 1996: 15 

* Em entrevista Coelho citou os autores: D.T. Suzuki, Alan Watts, Eugen Herrigel, 
Hermann Hesse, Jung e Aldous Huxley. 
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movimentos de vanguarda, entre as quais incluía artigos específicos 
sobre o Zen. Ao retornar ao Brasil em 1958, já havia sido criado um 
público leitor e, assim, durante os quatro anos seguintes o jornalista 
continuou publicando artigos semanais sobre o Zen no Jornal do 
Brasil. 

Murillo Nunes de Azevedo e Nelson Coelho fizeram parte, nos 
anos 60 e 70, de um grupo de intelectuais dos meios universitários!? 
que percorreram um mesmo caminho: primeiramente interessaram- 
se por obras literárias sobre o Zen para, só então, passar à prática da 
meditação. Este grupo encontrou no templo Busshinji de São Paulo 
um local de meditação (zazen) e de reunião de brasileiros interessa- 
dos pelo Zen. Desde 1961 havia no templo uma sessão de zazen aos 
sábados para brasileiros, estabelecida por iniciativa do Sôkan (Supe- 
rior da Comunidade Zen Budista da América do Sul) Ryohan Shingu, 
e que tinha como intérprete o professor da USP ordenado monge 
Ricardo Mário Gonçalves. Até 1971, quando tranferiu-se para a es- 
cola budista Shingon, Gonçalves foi uma peça fundamental para a 
divulgação do Zen-Budismo entre os brasileiros. Sua formação e 
posição de professor universitário permitiram que ele desse palestras 
e escrevesse artigos acadêmicos sobre o Budismo no Japão e no 
Brasil, divulgando seu discurso e dando legitimidade ao mesmo. Seu 
trabalho de tradutor e intérprete fez com que a escola Sôtô Zenshã 
conseguisse superar o que foi chamado pelo próprio Gonçalves de 
“o maior problema das comunidades budistas estabelecidas no Bra- 
sil”: “o desconhecimento, por parte dos missionários, da língua por- 
tuguesa, o que lhes veda o acesso aos descendentes de japoneses e 
aos brasileiros.” 

Para compreendermos como o Zen tem se desenvolvido no Bra- 
sil é de fundamental importância notar que, desde o início, as práti- 
cas de brasileiros e japoneses no único espaço brasileiro que abriga- 
va as duas congregações, o templo Busshinji de São Paulo, ocorre- 


io Entre eles temos o hoje professor de História/UNESP Eduardo Basto de Albuquerque, 
que nos anos 60 e 70 trabalhou junto com Ricardo Gonçalves como monge e 
missionário no templo Busshinji, a psiquiatra Nise da Silveira, que nos anos 50 
traduziu obras de Carl Jung, e a poetisa Orides Fontela, que possui vários poemas 
com temática e forma Zen-Budista, entre eles “Gatha” e “Ode” (Rosácea, Roswitha 
Kempf Editores, 1986). 

H Gonçalves 1990: 177. 
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ram de forma separada. Ainda que nos primeiros anos os japoneses 
praticassem o zazen, eles o faziam num dia diferente dos brasileiros. 
Brasileiros e japoneses ocupando o mesmo espaço formavam, e ain- 
da formam, duas congregações paralelas!?. Enquanto brasileiros in- 
teressavam-se pelo zazen, leituras, estudos da doutrina, e o chamado 
“lado filosófico” do Zen-Budismo, os japoneses esperavam encon- 
trar no templo práticas devocionais, ritos fúnebres e atos em memoria 
de ancestrais. Esta diferença de expectativa e definição do que seria 
o Budismo é uma característica que, segundo Ricardo Gonçalves, 
existe em todas as missões japonesas budistas a atuar no Brasil. No 
templo Busshinji, o conflito gerado pela existência destas duas con- 
gregações paralelas ainda hoje ocorre, ficando patente em épocas de 
eleições da diretoria do templo e nas entrevistas que conduzi com 
uma e com outra congregação. Neste sentido, tal conflito espelha o 
conflito existente na maioria dos países do Ocidente que possuem 
uma comunidade étnica budista e uma comunidade local que se con- 
verteu ao Budismo). 

Foi exatamente este conflito de expectativas que fez com que 
uma outra figura importante na expansão do Zen no Brasil deixasse o 
templo Busshinji e se voltasse somente para o trabalho missionário 
entre brasileiros. Em 1968, quando em sua primeira viagem ao Ja- 
pão, Ricardo Gonçalves convidou o jovem monge Ryotan Tokuda 
para vir ao Brasil. Tokuda aqui chegou como missionário enviado 
pela Sôtô Zenshâ para trabalhar no templo Busshinji de São Paulo. 
Trabalhou durante alguns anos como assistente do templo e como 
professor da escola para crianças que funcionava nos fundos do 
mesmo. Entretanto, no começo dos anos 70 desistiu de sua posição 
no templo e começou a trabalhar somente com os brasileiros. Certa- 
mente, devido ao fato de que não vinha de uma família de proprietá- 
rios de templo no Japão, e portanto não estava destinado a uma 
carreira clerical, e porque tinha um interesse em meditação e teolo- 
gia, tendo sido (Tokuda foi primeiro cristão antes de ser budista e 
tem na mística cristã um de seus principais temas filosófico-religio- 


2 Sobre congregações paralelas no Budismo norte-americano cf. Numrich 1996. 

3 Cf. Batchelor 1994, 1997; Baumann 1994, 1995; Ellwood 1987; Fields 1981, 
1994; Foye 1994; Nattier 1995, Numrich 1996; Prebish 1993, 1998, 1999; 
Tworkov 1989 
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sos) ele sentia-se bastante marginalizado num templo organizado 
principalmente para as necessidades espirituais da comunidade japo- 
nesa. 

É necessário ter em mente que no Japão, devido à patrilinearidade 
e à primogenitura, que fazem parte da regra de sucessão da sociedade 
japonesa!*, os rapazes que entram nos mosteiros para tornar-se mon- 
ges são os filhos primogênitos de famílias que possuem mosteiros. O 
resultado é que ser monge é uma profissão como outra qualquer, não 
uma vocação mas um meio de ganhar a vida dentro de uma estrutura 
rígida”. Devido ao fato de encontrar-se à parte desta estrutura social, 
Tokuda logo interessou-se pela comunidade brasileira que praticava 
dentro do templo e começou a trabalhar junto à mesma. 

Em 1976, Tokuda e alguns discípulos brasileiros fundaram o 
Centro de Cultura Zen-Budista do Rio de Janeiro. No mesmo ano 
Christiano Bitti, Paulo Tainha e Aníbal Freire que frequentavam o 
templo Busshinji em São Paulo fundaram junto com Ryotan Tokuda 
o primeiro mosteiro brasileiro, o mosteiro Morro da Vargem, em 
Ibiraçu, no Estado do Espírito Santo. Logo no ano seguinte, Ryotan 
Tokuda mudou-se para lá para organizar as atividades do mosteiro, 
enquanto Cristiano Bitti passava por um treinamento de cinco anos 
no Japão!*. Em 1984, Tokuda estabeleceu um segundo mosteiro, 
Pico dos Raios, em Ouro Preto, no Estado de Minas Gerais. Hoje 
seus abades são brasileiros sem ascendência japonesa: Christiano 
Daiju”” Bitti em Ibiraçú e Paulo Gain!* em Ouro Preto. Além de man- 
ter uma reserva ecológica e o Centro de Educação Ambiental desde 
1985", o mosteiro estabeleceu uma Casa de Cultura para abrigar 


4 Cf. Benedict 1972: 50-51; Lebra 1976 

15 “Neste século, a Sôtô Zen, como todas as instituições budistas no Japão, presenci- 
aram mudanças tumultuosas. Seu clero passou de (pelo menos oficialmente) 100% 
de monges celibatários para mais de 90% de monges casados, os quais administram 
templos como negócios familiares. [...] [A Sôtô Zen] opera somente trinta e um 
mosteiros e aproximadamente 15.000 templos, cuja vasta maioria funciona como 
casas particulares de monges com esposa e filhos.” (Bodiford,1996: 4, 5). 

6 Cf. Paranhos 1994: 150, 151; Lara 1997: 117. 

” Nome budista recebido após sua ordenação no mosteiro Zuioji, em Ehime. 

'8 Seu nome budista. 

9 Cf. Paranhos 1994: 151. 

” O mosteiro Morro da Vargem é visitado anualmente por quatro mil pessoas e 
recebe sete mil crianças que lá aprendendem educação ambiental (Revista Isto É, 
12 março de 1997, p. 62). 
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artistas que podem dedicar-se à criação de suas obras longe da cida- 
de. Na parte religiosa, o mosteiro Morro da Vargem? organiza anual- 
mente oito retiros de cinco dias com quarenta cinco pessoas cada 
um. Estas pessoas não são necessariamente budistas, como Daiju 
sugeriu em entrevista: “O público que nos visita, em geral, não é 
praticante de nenhuma religião, são pessoas que estão procurando a 
paz espiritual”?! O mosteiro Pico dos Raios também está ligado à 
comunidade externa. Tokuda ensina acupuntura aos moradores do 
mosteiro que oferecem este serviço à população local. 

Em 1984, continuando com seu trabalho de missionário entre 
brasileiros, Ryotan Tokuda estabeleceu a Sociedade Sôtô Zen do 
Brasil, cuja sede encontra-se no mosteiro Pico dos Raios, em Ouro 
Preto. Atualmente estão ligados à Sociedade, o próprio mosteiro Pico 
de Raios, o mosteiro Serra do Trovão, o Centro Zen do Rio de Janei- 
ro, a sala de meditação Zadan, de Belo Horizonte, o Instituto Nonindo 
de Goiânia, o Centro Zen do Planalto e o Centro Zen de Recife. Em 
1985, o Centro de Estudos Budistas (CEB) foi criado em Porto Ale- 
gre, englobando praticantes de várias escolas de Budismo indiferen- 
temente. Em 1989, Ryotan Tokuda inaugurou em Porto Alegre o 
templo Sôtô Zen Sanguen Dojô, voltado exclusivamente ao Zen- 
Budismo. Atualmente o templo segue orientação do roshi japonês 
Moriyama que reside em Porto Alegre. Moriyama tem discípulos no 
Brasil, na Argentina, no Uruguai, nos Estados Unidos, na França, na 
Alemanha, na Suécia, na Áustria, no Canadá, na Coréia, e no Sri 
Lanka?, 

Após uma série de desentendimentos Ryotan Tokuda deixou o 
Brasil e sua posição de missionário da escola Sôtô Zenshá no come- 
ço dos anos 90, estabelecendo-se no sul da França. Apesar deste 
fato, ele ainda mantém uma forte ligação com seus grupos brasilei- 
ros e continua a vir ao Brasil uma vez por ano para organizar retiros, 
visitar seus discípulos e fazer ordenações. Desta maneira, em 1993 
Tokuda fundou o Centro Zen do Planalto em Brasília, em 1994 fun- 
dou o Centro Zen do Rio de Janeiro e, em 1998, inaugurou o mostei- 
ro Serra do Trovão em Lavras Novas, no Estado de Minas Gerais. 
Este mosteiro foi fundado exclusivamente para o treinamento de 


2 O Estado de São Paulo, 31 março de 1998. 
2 Cf. Paz,” in Revista Bodigaya No. 5, 1998, p. 5. 
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monges e faz retiros mensais de sete dias. Atualmente, há vinte e 
três centros e templos e três mosteiros zen-budistas no Brasil. 


3 Quem são estes zen-budistas? 


Tentaremos agora “construir” a identidade do indivíduo Zen sem 
ascendência japonesa. Delinearemos a classe social a que pertence, 
suas razões para procurar o Zen-Budismo, as práticas que desenvol- 
ve paralelamente, sua experiência religiosa anterior, as causas da 
migração para o Zen-Budismo e o que espera desta religião. 

Em primeiro lugar, ao interessar-se pelo Budismo, a maioria dos 
brasileiros não têm idéia de que existem várias escolas distintas, que 
se originaram em países diferentes. Enquanto procura um contato 
com um centro ou templo budista, a maioria destes “candidatos a 
praticante” não se decide por uma escola ou outra munidos de co- 
nhecimento sobre o Budismo, mas por indicação de amigos ou por 
encontrarem um centro ou templo perto de casa ou do trabalho. 
Sendo assim, muitos acabam procurando outras escolas tradicionais 
japonesas (Jôdo-shá, Jôdo-shinshá, Shingon e Nichiren) cujos mis- 
sionários não falam a língua portuguesa. A prática comum destas 
escolas é sugerir que o brasileiro sem ascendência japonesa procure 
o Zen-Budismo, já que o seu templo Busshinji, em São Paulo, tem 
suas atividades voltadas para os brasileiros e Coen Murayama, sua 
monja superiora, é uma brasileira sem ascendência japonesa. 

Através de observação participante e entrevistas com brasileiros 
nos mais importantes templos, mosteiros e centros Zen brasileiros 
(São Paulo, Espírito Santo, Ouro Preto, Porto Alegre e Rio de Janei- 
ro), percebemos que dentro da escola zen-budista o grupo de prati- 
cantes não é homogêneo: há vários níveis de praticantes. Há aqueles 
que começaram há pouco tempo e aqueles que estão há vários anos. 
Há aqueles que, apesar de terem se iniciado há muitos anos são 
apenas simpatizantes, isto é, adquirem seu conhecimento através 
dos livros e não da prática. Há os que meditam uma vez por semana, 
mas não são ordenados, e aqueles que são ordenados leigos e já 
fizeram dois anos de curso de preceitos. Alguns frequentam o tem- 
plo ou o centro Zen semanalmente, outros fazem retiros somente 
uma vez por ano. Muitos meditam em casa, outros deixam para 
fazê-lo somente no templo. Devido a esta heterogeneidade, o grau de 


228 


Cristina Moreira da Rocha 


entendimento é também diferenciado. Alguns encaram a meditação 
como algo que faz bem para o corpo, com explicações científicas e 
fisiológicas. Os mais antigos vêem a meditação como algo espiritual, 
que inclui o prajfiã (conhecimento, sabedoria) e o satori (ilumina- 
ção). Entretanto, algumas características são semelhantes a todos. 
A primeira é a classe social a que os praticantes pertencem. Em 
todos os espaços dedicados ao Zen no Brasil onde foram feitas en- 
trevistas a maioria absoluta dos praticantes é constituída por indiví- 
duos de classe média alta, de profissionais liberais formados em 
universidade. 

Outra característica comum é a via de acesso ao Zen-Budismo. 
Todas as pessoas entrevistadas descreveram seu primeiro contato 
com o Zen através de livros. Os Estados Unidos são uma fonte 
importante de material e idéias sobre o Zen por várias razões. A 
primeira delas é que a língua inglesa é mais acessível aos brasileiros 
que o japonês. Com efeito, a maioria dos livros sobre Zen que existe 
em português foi traduzida do inglês?. Devido ao fato de que a mai- 
oria dos praticantes entrevistados vem das camadas intelectualizadas, 
alguns lêem os livros em inglês antes deles serem traduzidos. Alguns 
até mesmo os compram via internet ou assinam revistas americanas 
especializadas em Budismo, como Tricycle e Shambala Sun. É im- 
portante notar que as leituras não são somente sobre o Zen: o futuro 
praticante começa seu trajeto lendo sobre vários temas, entre eles 
sobre Hinduísmo, Budismo em geral, Budismo tibetano, meditação 
em geral, Yoga, Psicologia e filosofias orientais. 

Mas as leituras não cessam após a pessoa torna-se praticante. 
Mesmo que os mestres do Zen-Budismo acreditem que o ensinamento 
deve passar de mente a mente, isto é, de mestre a discípulo sem 
interferência das escrituras, os praticantes brasileiros e ocidentais 
continuam a ler; há, inclusive, um grupo de estudos de siutras no 
templo Busshinji de São Paulo. Com os livros em mãos, muitos pra- 


* Como o boom do Zen aconteceu nos Estados Unidos e Europa a partir dos anos 50, 
muitos monges japoneses mudaram-se para lá e publicaram trabalhos em inglês. 
Igualmente, estudiosos acadêmicos traduziram sutras e livros canônicos e seguido- 
res americanos e europeus destes monges publicaram livros sobre o Zen e suas 
experiências. Portanto, mesmo que o material tenha sido originalmente escrito 
em japonês, foi primeiramente traduzido para o inglês e, posteriormente, para o 
português. 
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ticantes iniciantes resolvem experimentar a meditação sozinhos. Atra- 
vés das entrevistas verifiquei que o começo da prática é sempre 
individual. Uma vez que suas famílias não são zen-budistas, eles 
trilham este novo caminho sozinhos. 


3.1 Sua formação religiosa 


Todos os praticantes entrevistados vêm de uma longa procura, 
passando por diversas religiões e práticas “alternativas”. A grande 
maioria é de pessoas que vieram do Catolicismo, por imposição da 
família. Mas, a partir do momento em que se tornaram independen- 
tes, começaram a procurar uma religião que respondesse a suas 
inquietações. Eles explicam seu desencantamento com a religião ca- 
tólica por diferentes motivos, entre os quais seu aspecto dogmático, 
seu afastamento da vida diária, sua organização hierárquica, sua 
maneira de lidar com a natureza e seu Deus todo-poderoso. Uma das 
razões da migração simbólica dos fiéis católicos ocorre pelo fato de 
a Igreja Católica possuir um olhar assistencialista e punitivo, que 
retira do indivíduo sua responsabilidade por si próprio. Buscando 
uma alternativa, os indivíduos vão tentar compor seu universo sim- 
bólico com algo que eles mesmos possam construir através de seu 
cotidiano. O Zen responde com perfeição a estas demandas, pois 
nele cada indivíduo é responsável pela sua própria iluminação (satori), 
isto é, só através de seu próprio esforço em praticar o zazen e fazer 
ações que não acarretem carma ele poderá sair da roda do samsara 
(ciclo de vida e morte) e passar ao nirvana. 

Mas é importante notar que, apesar da “errância religiosa” de 
alguns praticantes, outros continuam a professar o Catolicismo mesmo 
que pratiquem o Zen. Isto ocorre porque o vêem o não como uma 
religião, mas como uma “filosofia de vida”, uma maneira de lidar 
com o cotidiano, ou ainda uma técnica de meditação para aliviar o 
stress. Neste sentido, as figuras de Jesus e Buda passam a equivaler 
uma a outra sendo vistos como dois seres iluminados que vieram 
trazer a verdade aos homens. Dizem alguns entrevistados: 

“Olha, eu estive no Catolicismo até adolescência, depois eu 
fui em centro de Umbanda, em mesa branca, fui no Espiritismo 
Kardecista, fui no Seicho-no-le, fui naquela religião que eles 
têm [...] Rosacruz e [...] várias outras, mas mais momentane- 
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amente, procurando, mas nada me respondeu como o Zen res- 
ponde.”* 

“Eu tenho formação católica, frequentava até primeira comunhão 
coisa que você não sabe direito como é que é. Você vai mais por 
influência dos seus pais. Mas depois disso nunca mais [...) não 
estava me preenchendo e eu não procurei mais. O Cristianismo que 
se pratica é muito dissociado da nossa realidade. E o Zen não, é uma 
coisa bem prática, bem pé no chão, bem dia-a-dia, de como você 
enfrentar suas dificuldades. É isto que ... este pragmatismo dele é 
que me atraiu, esta trangiilidade, serenidade”.” 

Perguntados se consideravam-sebudistas, mesmo os que já eram 
ordenados hesitaram, pois a pergunta, segundo eles, implica numa 
dualidade entre si e o Buda. Mas logo em seguida admitiram sê-lo, 
ainda que sejam outras “coisas” também. Carvalho fala de uma “meta- 
revelação”, isto é, da “descoberta de uma unidade que perpassa as 
várias revelações religiosas já conhecidas”, como um novo estilo de 
espiritualidade”. No entanto, nenhum praticante cita a fé como im- 
portante em sua relação com o Zen. Mas a grande maioria dos livros 
escritos por monges ou estudiosos?” citam este aspecto como fun- 
damental na prática do Zen. É necessário ter a fé de que possuímos 
a natureza búdica e de que, portanto, temos a possibilidade de nos 
iluminarmos tal qual Buda. 


3.2 Razões para a procura do Zen-Budismo 


Mas quais motivos levam o praticante a procurar o Zen-Budis- 
mo? Um deles é o fato de que a cultura japonesa tornou-se moda no 
Brasil nos anos 90. A nova posição que o Japão passou a ocupar na 
ordem mundial facilitou a identificação desta cultura com a idéia de 
refinamento?. Alguns adeptos dizem que se interessaram primeira- 
mente pela cultura japonesa, para depois aventurarem-se no Zen- 
Budismo. Mas uma outra razão bastante recorrente nas entrevistas 


”“ L., 64 anos, ex-secretaria. 

3 R., 27 anos, oftalmologista. 

26 Cf. Carvalho 1994: 92. 

? Cf. Kapleau 1989: 70, 72; Suzuki 1980: 99; Tokuda 1997, 36; D.T. Suzuki 1961: 
183. 

28 Cf. Rocha, 1996. 
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foi também diagnosticada por um praticante ordenado leigo do tem- 
plo Busshinji, de São Paulo: 

“A gente tem este trabalho toda quarta-feira de ficar recebendo 
as pessoas? e você recebe pessoas que vem atrás de milagres. E 
quando esta pessoa [...] está passando por um período difícil, um 
momento crítico, quando chega aqui [...] A nossa raiz cultural, a 
nossa raiz ocidental, é em cima do Cristianismo, do Judaísmo. Nós 
estamos muito próximos deste conceito do milagre. Quando eu es- 
tou doente, doente que eu digo é da alma, primeiro eu vou para um 
pronto-socorro. O que é um pronto-socorro? Eu vou para um terrei- 
ro, eu vou para um padre, uma Umbanda, eu vou para um templo da 
vida. O que acontece? Aquilo funciona como um pronto-socorro, é 
uma anestesia, te acalma. Você não resolveu coisa nenhuma, só fica 
mais calmo. [...] Estas pessoas chegam aqui também deste jeito [...] 
Só que quando sentam e pensam que vão ter calma e tranquilidade, 
começa a doer tudo, dói todo o corpo, dói a cabeça, dói [...] e 
quando começa a doer a mente? Há pessoas que não querem saber 
disso. A idéia de meditação é aquela de você estar no céu. O que meu 
amigo? Vai sentar para ver o que é bom para tosse! A cada 20 pesso- 
as novas que chegam aqui por quarta-feira, duas ficam. Às vezes 
continuam um pouquinho mas não ficam.”*? 

No trecho acima o entrevistado toca em muitos elementos im- 
portantes. O primeiro é a idéia da procura de um milagre, de algo que 
resolva a crise do indivíduo. A religião é vista como uma “tábua de 
salvação”, uma “anestesia”, isto é, uma ferramenta que faz passar o 
sofrimento. Isto é especialmente verdadeiro com o Budismo, cujos 
ensinamentos tratam do sofrimento explicitamente. Muitas pessoas 
entrevistadas realmente assinalaram uma crise interna como detonador 
do processo de procura. A segunda idéia importante colocada pelo 
praticante ordenado leigo citado acima refere-se à paz e à tranqiili- 
dade como objetivos da procura do Zen. A idéia de que a meditação 
é um momento de paz e tranqiilidade é comum entre os iniciantes. 
Segundo os praticantes, o Zen propiciaria o autoconhecimento, que 
estaria na raíz desta paz almejada. Para eles a meditação não é um 


2 No templo Busshinji, em São Paulo, há uma sessão de meditação para iniciantes 
todas as quartas feiras a noite. 
% P. H., 49 anos, ordenado leigo, informática. 
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momento de paz, mas sim um momento de luta para diminuir o 
ritmo da mente: luta contra os desejos, contra a vontade de levantar 
e se mexer, contra a ansiedade que surge da imobilidade. Diz um 
monge do templo Busshinji: “Aí as pessoas começam a idealizar: 
sesshin tem que ser um retiro espiritual muito tranquilo, vamos en- 
contrar a energia da natureza... Não é isto, não é desta forma que se 
pensa. Budismo é você enfrentar a vida tal qual ela se apresenta, 
dentro do conflito, você vai trabalhar o conflito. O zazen não é a 
busca da paz interior que as pessoas falam. Você está lutando dentro 
de você, guerreando dentro de você o tempo todo contra seus fan- 
tasmas, contra seus desejos.”*! 

Uma conseqgiiência direta da idéia popular de que o zazen traz a 
paz é a procura desta prática como modo de aliviar o stress decor- 
rente da vida nas grandes cidades. Muitas reportagens de revistas 
brasileiras também reforçam tal idéia”? e muitos praticantes levanta- 
ram este ponto ao responder sobre qual seria sua motivação para 
praticar o Zen. Aliás, a própria palavra zen é usada correntemente no 
Brasil e pela mídia para designar uma pessoa trangjiila, calma, que 
está “centrada”. Além de dar paz interior e eliminar o stress, os 
praticantes também responderam que o Zen ajudava-os a “lidar me- 
lhor com o cotidiano”: 

“Sinto que dá para eu desenvolver no meu trabalho todas as coi- 
sas boas que eu aprendi no Zen, que é o estar presente, fazer as 
coisas o melhor possível. Engraçado, tem muito da qualidade total. 
De repente eu percebi que no meu trabalho eu podia usar o Budismo. 
Um outro ponto em comum entre o Budismo e a qualidade total é 
desejar o benefício dos outros, isto melhora o ambiente de trabalho, 
não é mais ambiente de competitividade”. *º “O que me atrai no Zen 
e que vai me manter no Zen é o fato de você passar a lidar com os 
problemas que se apresentam no cotidiano de uma maneira concen- 
trada e inteira. ... Claro que o Zen está interferindo neste momento, 
mas exatamente naquele momento mais corriqueiro, das tarefas que 


* F. H., 42 anos, monge. 

2 “O Brasil dos Budas”, Isto É, 12/03/97; “Onda Zen,” Revista Elle, Juho, 1998; 
“Uma Força Contra a Crise: a meditação ultrapassa as fronteiras do exoterismo e 
vira ferramenta para enfrentar as pressões da vida cotidiana”, Isto É 9/9/98; O 
Estilo Zen”, Casa Vogue, nº.2, 1997. 

3 O., 50 anos, leiga ordenada, economista. 
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você tem que fazer, do que você acha chato, trabalhos domésticos, 
trabalhos profissionais e relacionamento com as pessoas. Estou mais 
concentrada, inteira em cada momento, e mais observadora de mim 
mesma. Com o ensinamento do zazen, que você fica observando os 
seus diversos personagens, as diversas raivas, medo, sofrimento, 
alegrias, você observa em silêncio, você não recusa, não nega, não 
sublima a raiva, somente observa. Então este procedimento que você 
faz consigo mesmo você passa a fazer com os outros.”** 

Esta relação entre o Zen-Budismo e o cotidiano é bastante 
enfatizada pelos mestres nos livros, dando aqueles muitos exemplos 
do que é a prática cotidiana do Zen%. É importante lembrarmos mais 
uma vez que o primeiro contato dos praticantes acontece através da 
leitura destes textos. Em suas palestras abertas ao público, a monja 
superiora do Templo Busshinji também refere-se ao cotidiano para 
explicar o Zen: 

“O trânsito de São Paulo é como um zazen, porque você tem que 
estar presente o tempo todo. Se você se distrai, há um acidente. É 
um bom exercício. Temos que lidar com o que temos de concreto 
no dia-a-dia. Andar nas ruas de São Paulo também é um zazen, já 
que a calçada está cheia de buracos e sujeira e não podemos distrair 
o pensamento”.* 

Mas uma outra prática também tem este papel de suprir 
autoconhecimento e abordar os problemas do dia-a-dia: a terapia. Al- 
guns praticantes referiram-se a ela como uma prática usada em con- 
junção com o Zen-Budismo ou em algum estágio da vida em que 
buscavam o auto-conhecimento. Muitos praticantes fazem uma esco- 
lha entre procurar terapia ou práticas alternativas advindas da “cultura 
oriental”. Pelas entrevistas feitas, percebemos que ambos equivalem- 
se como caminhos do autoconhecimento e resolução de problemas 
cotidianos. Outros vão mais longe e identificam o ego psicológico 


“ M. H., 49 anos, prof. universitária. 

3 “Estar atento aos detalhes de sua vida diária é também treinar o Zen. Quando sua 
vida e o Zen são um só você está verdadeiramente vivendo o Zen. A não ser que 
esteja de acordo com as atividades do dia-a-dia, o Zen é meramente um adorno. 
Você deve misturar o Zen despretensiosamente na sua vida (Kapleau 1989: 81).” 

“Se podes treinar com afinco, isto é a Verdadeira Iluminação. Viver pelo Zen não é 
uma coisa separada da vida cotidiana (Fukanzazengui, obra do mestre Dôgen, 
apud Gonçalves, 1995: 179).” 
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com a natureza búdica inerente a todos os seres. A máxima do mestre 
da escola Sôtô, Dôgen Zeniji, é citada frequentemente por praticantes 
para explicar a afinidade entre o auto-conhecimento e o Zen: 

“Aprender o Caminho de Buda é aprender sobre si. Aprender 
sobre si é esquecer-se de si. Esquecer-se de si é experienciar o mun- 
do como um objeto puro. Experienciar o mundo como um objeto 
puro é deixar cair seu corpo e mente”.” 

Alan Watts, um dos primeiros ocidentais a escrever sobre o Zen- 
Budismo, citado por muitos dos entrevistados como exemplo de 
suas leituras, escreveu que as religiões orientais tinham mais relação 
com psicoterapia do que com as religiões ou filosofia ocidentais”. 
Mais recentemente a terapia transpessoal surgiu utilizando muitos 
dos ensinamentos budistas. 

Outra razão indicada para a busca do Zen foi a visão de que a 
meditação é uma atividade que faz bem ao corpo. Neste sentido o 
Zen passa a ser uma atividade destituída de significado religioso, 
tornando-se um exercício com um fim específico: lidar com a vida 
cotidiana. Mas muitos praticantes antigos e monges discordam da 
idéia de que a meditação deve ser usada somente como uma “ginás- 
tica”, uma prática para manter o corpo saudável. Ainda que alguns 
praticantes procurem o Zen-Budismo como substituto da terapia, ou 
para ficarem mais saudáveis, ou ainda para obter paz, harmonia e 
tranquilidade. A monja Coen, superior do templo Busshinji, em São 
Paulo, disse claramente em uma de suas palestras às terças-feiras: 
“Zen não é para ficar saudável, para ter paz mental. Se você está à 
procura da verdade, do seu ser verdadeiro, se você não se importa 
com o desconforto físico que irá passar, então é o Zen. Zen não é 
terapia. Zen é religião! Se você quiser ficar em paz, vá procurar 
terapia, massagem. Zen é para atrapalhar a mente.” 

Com certeza, Coen estava dialogando com estas idéias, corren- 
tes entre os praticantes e o público em geral, de que o Zen não seria 
uma religião, mas uma prática, uma filosofia de vida que traria 
autoconhecimento e, assim, paz, tranqiiilidade, harmonia. Estas 


* Coen, 6 de oububro de 1998. 

” Shôbôgenzô apud Kapleau 1989: 19. 
3 Cf. Fields 1992: 313. 

* Coen, 13 de outubro de 1998. 
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acepções têm uma razão de ser. A meditação é a prática central da 
escola Sôtô Zen sendo vista como o “Verdadeiro Portal que conduz 
à Lei de Buda”*º. Por ser um exercício da chamada consciência ple- 
na, isto é, a observação de si mesmo, ele pode ser praticado não só 
durante a meditação sentada (zazen), mas em todos os minutos de 
vida. Por isto os praticantes dizem que não há distinção entre o espa- 
ço religioso (o templo, o mosteiro) e a vida cotidiana. Esta caracte- 
rística é muito apreciada. A atenção plena auxilia a lidar com as 
emoções; ou, como disse outra ordenada leiga, no trabalho do escri- 
tório, conformando-se com o projeto implementado de Qualidade 
Total. A possibilidade da prática fora da instituição é uma inovação 
feita nos Estados Unidos. Lá os templos foram organizados em Zen 
Centers, onde praticantes dividem as funções de manutenção de cada 
centro de maneira democrática e voluntária. Da mesma maneira, 
existem vários centros e grupos de meditação Zen organizados inde- 
pendentemente do templo de São Paulo e dos mosteiros do Espírito 
Santo e Ouro Preto. Esta possibilidade de independência faz com 
que a prática seja organizada pelas próprias pessoas, sob supervisão 
de um monge que visita o centro periodicamente. 

Outra razão fundamental citada pelos praticantes para a adoção 
do Zen-Budismo é o fato de que esta é uma religião sem dogmas. 
Nesta mesma linha de raciocínio, o roshi norte-americano Philip 
Kapleau prega o desapego a todas as formas de pensamento intelec- 
tual ou dogma para conseguirmos experienciar a iluminação. 

“É inútil abordar o Zen pela via da suposição e da lógica. Você 
nunca poderá iluminar-se através da inferência, cognição ou 
conceituação. Pare de se agarrar a todos as formas de pensamento! 
Eu enfatizo isto porque é o ponto central da prática do Zen. Quando 
nos refugiamos em conceitos filosóficos, morais, crenças religio- 
sas, idéias, teorias ou dogmas nos apegamos à elas inevitavelmente. 
Somente quando sua mente está vazia de tais abstrações você está 
realmente livre e independente.”*! 


* Cf. Shôbôgenzô apud Gonçalves 1995: 186. 


*! Kapleau 1989: 82, 84 
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Há uma certa aversão entre os praticantes do Budismo relacio- 
nada à instituição. Com idade variando entre 40 a 50 anos, estes 
praticantes viveram, nos anos 60 e 70, o movimento estudantil e a 
chamada luta contra o sistema. Muitos eram ateus antes de aderi- 
rem ao Zen. Dentro do Zen-Budismo, depois de alguns anos de 
prática, o passo seguinte é a ordenação leiga. Os praticantes que 
têm conflitos com a idéia da instituição escolhem não ser ordena- 
dos, justificando que não necessitam da institucionalização para 
provarem que são budistas, aproximando-se do mesmo exatamen- 
te pelo pouco de ritual que apresenta. Sentem, como vimos anteri- 
ormente, que o Zen pode ser encarado como um instrumento, uma 
ferramenta, para aprenderem a lidar com o cotidiano, e não como 
uma religião com seus rituais próprios. Exatamente por fazerem 
parte da geração que rebelou-se contra as instituições e contra a 
religião e adotou o Marxismo para compreender o mundo, muitos 
praticantes encontraram no Zen-Budismo um intermediário entre a 
espiritualidade e a filosofia. Como o Budismo não lida com a idéia 
de Deus, pois Buda recusava-se a discutir questões metafísicas, e 
como para a escola zen-budista o indivíduo é responsável pela sua 
iluminação, os praticantes brasileiros sentem-se confortáveis em 
adotá-lo como modo de vida, ou como espiritualidade e não como 
uma religião. 

“Eu fui militante nos anos 60, fui inclusive indiciada, fui morar 
fora do Brasil. Passei os anos 70 inteiros na França. Este momento 
de militância foi um momento que eu recusei completamente a 
espiritualidade. Depois que eu voltei, que eu já tinha abandonado a 
militância. Eu achava a espiritualidade uma fuga. Achava aquela fa- 
mosa frase do Marx: religião é o ópio do povo. Então até eu começar 
a admitir uma parte de mim que necessitava de uma expressão espi- 
ritual demorou. O preconceito para com a prática espiritual ficou 
arraigado durante bastante tempo”.*? 

“A grande diferença que fez para mim foi uma espécie de desapa- 
recimento de Deus. Não tem mais Deus, um Deus fora, então tem 


2 M. H., 49 anos, prof. Universitária. 
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só um Deus interno e tudo é minha responsabilidade. É a grande 
descoberta com o zazen e com as palestras da monja.”* 

No entanto, o Zen-Budismo tem suas regras e preceitos, e pude 
observar em sesshins (retiros) várias situações em que os praticantes 
tinham dificuldades em segui-los. A mais frequente era manter o 
silêncio. A dificuldade frente à disciplina austera herdada do Zen 
japonês fez, de acordo com uma antiga praticante, o mosteiro de 
Ibiraçu repensar e adaptar algumas de suas regras: “No Espírito 
Santo é uma coisa bem mais flexível. Pelo que me falaram antes era 
muito rígido e não dava certo, era muito difícil para as pessoas. Eles 
foram adaptando, dando mais intervalos e períodos livres, diminuí- 
ram o zazen. Antes eles exigiam silêncio durante todos os dias do 
sesshin. Agora não tem mais silêncio, só do momento que acorda até 
o café da manhã. O dia inteiro as pessoas falam à vontade. Algumas 
regras foram caindo por terra, há atividades de relaxamento e alon- 
gamento. A comida é bem natural, normal, arroz integral, sopa, le- 
gumes, agora tem bolo de chocolate no lanche, mas ainda não tem 
carne ou café”. 

Para estes praticantes que foram ateus quando jovens, a explica- 
ção racional do Budismo é bastante importante. A idéia de que a 
física ocidental só agora está chegando por meios racionais àquilo 
que o Budismo já havia dito há milênios, indica que ele aponta a um 
caminho verdadeiro. O físico Fritjof Capra é sempre citado como o 
estudioso que trata do novo paradigma holístico, em detrimento do 
paradigma cartesiano, que até então foi utilizado no Ocidente. Se- 
guindo este raciocínio, e apoiando-se na idéia de interdependência de 
todas as coisas, existe uma relação próxima entre o Budismo e o 
movimento ecológico. Esta ligação é mencionada por muitos adep- 
tos para explicar sua escolha religiosa: 

“Para o Budismo a vida está em todos os elementos da natureza: 
não só no homem, mas nas plantas, nas pedras, nas montanhas, na 


º R., 54 anos, vídeo maker. 

“ C., astróloga. É interessante notar que a comida nos mosteiros japoneses não se 
parece em nada com a comida “natural” adotada por praticantes Zen no Brasil e 
no Ocidente. Nos mosteiros japoneses serve-se como regra arroz branco, sopa de 
missô e tsukemono (picles). O advento de arroz integral e comida “natural” é 
devido a outras práticas como a macrobiótica que alguns praticantes associam ao 
Zen. 
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água, em tudo há vida. Já no Cristianismo a coisa se passa de manei- 
ra diferente. Eu fui me dar conta disso quando eu vi uma pessoa 
lendo um texto do Gênesis que fala da criação, Deus criando as 
coisas, e tal e quando ele fala então “Deus criou os animais para 
servir aos homens”. Aquilo me chocou. O homem levou muito longe 
o seu etnocentrismo, ele subjugou os animais e as plantas também. 
O que estamos vendo hoje é a destruição do planeta.”* 

Corroborando esta idéia, a Revista Bodisatva, publicada pelo 
Centro de Estudos Budistas de Porto Alegre, diz: “O Budismo é uma 
religião de amor, compreensão e compaixão, comprometida com o 
ideal da não-violência. Como tal, dá grande importância à proteção 
do meio ambiente”.** 


4 Pick and Mixou construa 
a sua própria prática espiritual 


Além de ser uma prática simples, onde inexiste a idéia de Deus, 
onde não se faz proselitismo e cuja relação com a natureza coaduna 
com o movimento ecológico, uma outra qualidade do Zen, segundo 
seus praticantes, é o fato de que ele não tem o monopólio do sagra- 
do. O Zen não se diz a única verdade porque ele é impermanente, 
como as coisas do mundo. De acordo com o Budismo, o sofrimento 
é causado pelo apego às coisas e pela falta de compreensão das 
pessoas de que tudo é impermanente. Esta ignorância cria a expecta- 
tiva de que as coisas serão sempre as mesmas. Há uma famosa frase 
Zen: “Se você vir Buda, mate Buda!”* Isto significa que não se deve 
ficar apegado à idéia de Buda, mas praticá-la. Buda não deve ser uma 
figura fora de nós mesmos, mas deve ser incorporado pelo pratican- 
te. Isto é interpretado como a impossibilidade de uma religião ser a 
resposta permanente para todas as suas necessidades espirituais. Os 
praticantes abaixo citados aprovam o Zen como uma religião que 
não pede lealdade: “Mas o Zen, a filosofia budista, tem uma caracte- 
rística que talvez seja única. As filosofias orientais de uma certa 


“5 M. H., 49 anos, prof. Universitária. 

* Anyak 1991: 26. 

“ “Mate o Buda! Mate o Buda se o Buda existir em algum outro lugar. Mate o Buda 
porque voce deveria retomar sua própria natureza búdica (D.T. Suzuki 1980: 27).” 
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forma têm isto, que é não se propor, não se elevar como uma coisa 
única e verdadeira e acima de todas as outras. Quer dizer não se 
proclamam detentores de verdade. É que não existe a verdade defi- 
nitiva. Esse princípio do Budismo de impermanência é muito interes- 
sante na medida que dá uma dinâmica à religião, não deixa ela estáti- 
ca. E ela é passível de transformações de acordo com o mundo, a 
ciência (e cada vez mais a ciência está perto da religião), e não é 
dogmática, ela não tem características de apego. É claro que exis- 
tem “n” formas de se compreender o Budismo e que tem muitos 
budistas que são mais para o lado devocional e que acabam tendo 
estes apegos. Mas a filosofia de uma maneira geral propõe isto e 
quem procura se aprofundar um pouco mais nota que o Budismo 
não te deixa muito chão para você pisar porque ele é constantemente 
renovador e impermanente. Até uma das coisas que Buda fala é: 
esqueça seu mestre, não acredite no que seu mestre fala. A procura 
é interior, no sentido de que nós somos parte de uma essência que é 
inerente a todo o ser humano.”** 

“Para você entender Zen-Budismo você tem que criticar Zen- 
Budismo. Se você está fazendo meditação você tem que criticar o 
Buda que está na frente. Buda é uma referência, é uma inspiração 
para o treinamento, você tem que criticá-lo. Porque que você está 
sentado aí? Para que? Em primeiro lugar quem é o dono da verdade 
no mundo? Pelo Zen-Budismo não existe, porque existe a 
impermanência das coisas, tudo está fluindo o tempo todo.” 

O primeiro praticante faz uma distinção importante entre as es- 
colas budistas devocionais, que para ele são mais “religião” e têm 
uma figura externa a ser cultuada, e o Zen-Budismo, no qual ele 
identifica a filosofia e a possibilidade da prática e da vivência de uma 
experiência é individual. A possibilidade de o Zen não ser a única 
prática que dê conta da realidade, uma prática que não se pretende 
hegemônica, é interpretada pelos praticantes como um sinal verde 
para que outras práticas sejam adicionadas e misturadas conforme a 
necessidade, fazendo-os construir sua própria religiosidade indivi- 
dual. A idéia do bricoleur de Lévi-Strauss vem imediatamente à mente. 
Diz Brandão: 


* J. A., 39 anos, ordenado leigo, vendas. 
“º F. H., monge do templo Busshinji. 
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“Cada sujeito religioso [...] nunca um fiel exclusivo e sectário, 
pode e deve realizar os seus próprios recortes de crenças e criar e 
recriar, como um bricoleur, a sua própria lógica da fé, o seu próprio 
imaginário da crença e seu próprio código da virtude. Um sistema 
pessoalmente holístico e compreensível, cuja combinação efêmera e 
adaptada a momentos da vida cotidiana, a trilhas da biografia e da 
identidade e, finalmente, a lógica de cada necessidade, atribui justa- 
mente ao sujeito religioso poder pessoal da religião e suas vizinhas, 
passando da astrologia à psicanálise, pela homeopatia, a hermenêutica, 
o holismo antropológico e o ambientalismo militante”. 

Como vimos até agora, os entrevistados fazem exatamente isto: 
usam de diversas práticas conforme sua história de vida e sua ne- 
cessidade momentânea. O trânsito entre crenças e práticas é justifi- 
cado pela fidelidade ao sujeito que procura, à busca da purificação e 
ao autoconhecimento cada vez maior”!. Há vários grupos de práticas 
associadas ao Zen-Budismo recorrentes nas entrevistas: práticas de 
cura (Yoga, Shiatsu, Do In, Tai Chi Chuan, Acupunctura, 
Reflexologia), práticas de autoconhecimento (muitos tipos de 
Psicoterapia, Astrologia), artes marciais (Ai Ki Do, Karatê), hábitos 
alimentares (Vegetarianismo, Macrobiótica) e outras religiões (Espi- 
ritismo, Religiões Afro-Brasileiras, Mahikari, Rajneesh/Osho). Como 
diz um praticante: “Não acho que tenha que ter uma linha. Uma linha 
não pode suprir tudo. Você tem que pegar umas coisinhas que têm a 
ver, e se você acha que uma coisa é radicalismo de um lado, você 
procura algo de outro. Acho que você acaba se decepcionando se 
pegar uma coisa só. Como no Cristianismo. Quando você faz pri- 
meira comunhão você acha que aquilo é lindo, mas quando você vai 
crescendo você vê que aquilo não tem nada a ver. As coisas são 
super incoerentes e você vai se decepcionando. Acho que você tem 
que pegar o todo, a essência, que é tudo mais ou menos a mesma 
coisa, dizem coisas semelhantes.”*? 

Mesmo os adeptos mais antigos estão abertos para o diálogo com 
outras escolas de Budismo e vêem uma essência universal em todas 
as escolas budistas. Devido à possibilidade de trânsito entre práticas, 


% Brandão 1994: 29. 
SL Cf. ibid: 30-32. 
2 R., 27 anos, oftalmologista. 
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a esta visão bastante difundida que elas são em sua essência uma só, 
ser um praticante regular num espaço não impede que se seja em 
outro. É possível que a mesma pessoa participe de meditações num 
centro de Budismo tibetano e, ao mesmo tempo, seja ordenada leiga 
no Zen-Budismo, recebendo um nome Zen*. No entanto, esta faci- 
lidade de migração entre várias tradições não é necessariamente bem 
vista por alguns praticantes mais antigos. 


5 Discurso sobre o Zen construído no Ocidente 


Até aqui vimos a história do Zen-Budismo e traçamos um perfil 
de seus praticantes no Brasil. Porém, é de fundamental importância 
contextualizar o estudo de Zen-Budismo no Brasil dentro de uma 
análise da expansão do Budismo no Ocidente. 

A reapropriação e a construção do Zen-Budismo, que aconteceu 
no Ocidente, teve um ponto de partida semelhante. D. T. Suzuki, 
um dos primeiros estudiosos japoneses a escrever sobre o Zen em 
inglês, e os filósofos da Escola de Kyoto foram figuras-chave na 
criação de um discurso sobre o Zen no Ocidente. Como Sharf ob- 
servou, para D. T. Suzuki o Zen-Budismo era “pura experiência, 
uma experiência a-histórica e transcultural de “pura subjetividade” 
que transcenderia o pensamento discursivo”. O Zen, para estes 
intelectuais, não seria uma religião, mas uma experiência fincada na 
base de todas as experiências religiosas, independente da forma e da 
cultura em que ocorresse. 

Sharf nota que Suzuki escreveu suas obras durante a oca Meiji 
(1868-1912), dentro de um movimento intelectual chamado “Novo 
Budismo” (Shin Bukkyô) como resposta ao discurso universalizante 
ocidental. Durante o período Meiji, o Japão estava finalmente abrin- 
do-se ao Ocidente e neste processo percebia como se encontrava 
atrasado militar e tecnologicamente. No esforço de manter o país 
coeso, a ideologia Meiji clamava por um nacionalismo radical onde o 
Xintoísmo de Estado proclamava a origem divina do imperador ao 
mesmo tempo em que repudiava religiões e filosofias estrangeiras, 
como o Budismo e o Confucionismo. Em 1868, um decreto instituiu 


53 Cf. Paranhos 1994: 155. 
“ Sharf, 1993: 5. 
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uma distinção entre as divindades xintoístas e as figuras do panteão 
búdico com elas sincretizadas. Como decorrência eclodiram movi- 
mentos antibudistas (Haibutsu Kishaku)*. Neste contexto antibudista 
dentro de seu próprio país e sob a pressão da invasão cultural oci- 
dental Suzuki e muitos outros filósofos, como Okakura Kakuzô, 
Watsuji Tetsurô, Tanabe Hajime e Nishida Kitarô, influenciados pelas 
idéias de nihonjinron, o discurso sobre a singularidade da raça japo- 
nesa, recriaram uma identidade nacional japonesa como algo especi- 
al e único, identificado com o “Caminho do Samurai” (Bushidô) e 
com o Zen-Budismo. Para estes autores o Zen igualado à essência 
do “espírito japonês”, denotaria a superioridade cultural do Japão em 
contraste com o Ocidente. Além disso, porque seria uma “experiên- 
cia” e não uma religião, o Zen poderia ser “vendido” ao Ocidente 
como racional, empírico e científico, alinhando-se ao discurso 
cientificista do começo do século XX, evitando assim a crítica feita 
ao Cristianismo como dissociado do pensamento racional”. Ao co- 
locar o Zen-Budismo como uma experiência transcultural, racional e 
empírica, D. T. Suzuki estava indo ao encontro das aspirações de 
intelectuais ocidentais”, que procuravam uma religião que fosse ci- 
entífica e pudesse ser vivida por qualquer indivíduo fora da institui- 
ção religiosa. 

A expansão global do Zen-Budismo levou as idéias do Shin Bukkyô 
para o Ocidente. Porém, em cada país que chegou o Zen-Budismo 
sofreu reapropriações, resignificações e hibridizações. Nos Estados 
Unidos o movimento de contracultura e os beatniks abriram as por- 
tas para ele. Os beats viram a idéia de desapego por coisas munda- 
nas do Zen como uma resposta para sua revolta contra os valores da 
sociedade burguesa do pós-guerra. Jack Kerouac, um dos líderes do 
movimento, predizia uma “revolução das mochilas”, onde jovens 
americanos deixariam a sociedade de produção e consumo e iriam 
meditar nas montanhas.* A possibilidade de liberar a mente prevista 
pelo Zen-Budismo era confundida com liberdade de convenção soci- 


ss Cf. Gonçalves, 1971: 60-62. 

6 Cf. Sharf 1993. 

% Sharf cita Friedrich Schleiermacher, Rudolf Otto, Joachim Wach e William James, 
estudiosos da religião na virada do século XX (Sharf 1993: 21). 

8 Cf. Tricycle 1995: 73. 
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al”. O Zen floresceu entre artistas e intelectuais no fim dos anos 50, 
quando D.T. Suzuki e Alan Watts, entre outros, popularizaram o Zen 
através de seus livros escritos para o público ocidental. 

A Era de Aquário e, posteriormente, a Nova Era sucederam a 
contracultura em sua busca espiritual fora dos cânones ocidentais, 
tais como as religiões católica e protestante. De acordo com Heelas“” 
a Nova Era seria a celebração do self, da experiência individual da 
espiritualidade, isto é, da autonomia do indivíduo na criação de sua 
espiritualidade. Neste sentido, para os adeptos da Nova Era, o apego 
ao ego, criado no processo de socialização, seria o maior obstáculo 
para que a pessoa entrasse em contacto com sua verdadeira essên- 
cia, seu self e alcançasse a paz interna. O discurso construído sobre 
o Zen nos diz algo semelhante: todos possuem uma natureza búdica 
que pode ser revelada através da meditação.*! Como vimos anterior- 
mente, muitos praticantes brasileiros referiram-se à sua natureza 
búdica e igualaram ao self, com o qual necessitavam entrar em con- 
tato para chegar à paz e harmonia consigo e com a natureza. 

A Nova Era buscou suas fontes nas religiões orientais e nas tra- 
dições nativas dos países ocidentais. O novo paradigma holístico 
defendido pela Nova Era, em detrimento do antigo paradigma 
cartesiano, inclui várias práticas caracterizadas por símbolos ligados 
à natureza, e à idéia de cura, tanto do planeta quanto individual, e, 
por conseguinte, ligados à procura de um modo de vida mais condi- 
zente com a integração do homem com a natureza. A idéia de que 
um novo estilo de vida que inclua a meditação e uma ligação com o 
sagrado, trará saúde e felicidade abriu o caminho para a divulgação 
de várias seitas budistas, entre elas o Zen. 

Devido ao processo de globalização, que faz com que idéias, ima- 


9 Cf. Tworkov 1989: 7. 

9 Cf. Heelas 199. 

S! “É absolutamente necessário que todos acreditem no nada. Mas eu não me refiro ao 
vazio. Há algo, mas este algo é algo que está sempre preparado para tomar uma 
forma particular. Isto é chamado de natureza búdica, ou Buda. Quando esta exis- 
tência é personificada nós a chamamos de Buda, quando nós a compreendemos 
como a verdade última, nós a chamamos de dharma, e quando nós a aceitamos 
como verdade e atuamos como parte de Buda, isto é, de acordo com a teoria, nós 
chamamos a nós mesmos de sangha (Suzuki 1980: 117).” “O zazen não nos 
concede o estado búdico, mas descobre a natureza búdica que sempre existiu (Kapleau 
1989: 25).” 


244 


Cristina Moreira da Rocha 


gens e mercadorias percorram o mundo inteiro e sejam reapropriadas 
localmente“, os praticantes brasileiros reapropriam o discurso sobre 
o Zen-Budismo construído no Ocidente por meio de livros de auto- 
res como D.T. Suzuki, Alan Watts, Philip Kapleau e Charlotte Beck, 
da mídia através de inúmeras reportagens em jornais e revistas sobre 
o Budismo, do cinema através de filmes hollywoodianos como Sete 
Anos no Tibet e O Pequeno Buda, de viagens e ultimamente também 
através da internet. 

Coen, a monja superiora do templo Busshinji , teve uma experi- 
ência extensa no Zen Center de Los Angeles e, em suas palestras nas 
terças-feiras à noite, traduz livros escritos em inglês. Esta contínua 
referência estimula os adeptos do templo Busshinji a procurarem 
saber mais do Budismo norte-americano e europeu. Muitos adeptos 
já se interessam e têm opiniões formadas sobre o Zen norte-ameri- 
cano e europeu, lêem livros publicados por monges ocidentais e 
alguns até viajam para freqiientar retiros nos centros Zen no exteri- 
or. À influência norte-americana é forte e muitos praticantes vêem- 
na como um exemplo na qual podem espelhar-se para construir uma 
prática significativa do Zen brasileiro. 


6 Conclusões 


Vimos neste artigo que os praticantes brasileiros do Zen-Budis- 
mo sem ascendência japonesa são de classe média alta, formados 
em universidades e consideram a meditação (zazen) e os retiros 
(sesshins) como suas práticas principais. O Zen-Budismo é visto 
mais como uma filosofia do que como uma religião. Neste sentido, a 
definição de Zen para tais praticantes está diretamente relacionada ao 
discurso sobre o Zen construído no Ocidente. 

O processo de construção de um Zen-Budismo brasileiro está em 
seus primórdios, mas as novas tendências podem desde já dar-nos 
pistas do que poderá ocorrer. Entre as novas características do Zen 
brasileiro temos um retiro para as crianças e adolescentes que ocor- 
re duas vezes por ano durante férias escolares no templo Busshinji. 
O interessante de tais retiros é que os pais destas crianças são tanto 


82 Cf. Featherstone, Lash and Roberston 1995; Appadurai 1996; Hannerz 1996. 
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japoneses imigrantes e descendentes, que vêem o Zen como uma 
religião e esperam que seus filhos aprendam a doutrina e as práticas 
devocionais, como praticantes sem ascendência japonesa, que enca- 
ram-no como uma filosofia de vida centrada na meditação. Através 
de jogos, práticas teatrais, desenhos e feitura de um jornalzinho, 
estas crianças e adolescentes aprendem práticas e conceitos budis- 
tas advindos do discurso criado sobre o Zen-Budismo no Ocidente. 
Desta maneira, embora seus pais tenham práticas separadas, estas 
crianças e adolescentes já estão compartilhando de um único corpo 
de idéias sobre o Zen. 

Desde 1999, Busshinji tem inovado também por seu trabalho com 
prisioneiros e pacientes com AIDS. Seguindo de perto o que ocorre 
no Zen norte-americano, um leigo ordenado do templo interessou-se 
pelo chamado Budismo engajado e conseguiu através da internet 
informações sobre o trabalho dos zen-budistas americanos em pri- 
sões e hospitais. A partir desta pesquisa, este praticante brasileiro 
começou a introduzir o Budismo no presídio do Carandiru em São 
Paulo. Lá ele ensina zazen e computação aos prisioneiros e dá con- 
forto espiritual aos doentes. Outra novidade são os debates inter- 
religiosos. Coen, a monja superiora do templo de Busshinji está esta- 
belecendo contatos com outras religiões e tem sido fregiientemente 
convidada a dar conferências e palestras sobre o Budismo e o Zen. 

Tem havido um intenso trabalho de tradução de sutras e produ- 
ção de material explicativo em português em todos os locais de prá- 
tica. Outro modo de divulgação do Zen são as web pages de centros, 
templos e mosteiros, que incluem horários de atividades, a história 
dos locais de prática e a tradução de siitras*. Igualmente importante 
na divulgação da doutrina zen-budista são fóruns de discussão via 
email que constituem a chamada cybersangha. Há atualmente na 
internet brasileira quatro listas de discussão sobre o Budismoé, e 
duas newsletters quinzenais: Um Presente de Buda, do Budismo 


& Cf. http://sites.uol.com.br/cmrocha 

& O termo foi cunhado pela primeira vez por Gary Ray para descrever a comunidade 
budista online. Para mais informações cf. Prebish 1999. 

Ss Listas de Buddhismo http://www. dharmanet.com.br/listas/ 

Theravada-L http://lista.cjb.net 

Zen Chungtao http://www.geocities.com/Athens/Forum/8062/listwin.html 

Vajrayana-L http://www.dharmanet.com.br/listas/vajrayana/ 
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Theravada e Dorje Tsal, do Budismo Tibetano. Há também quatro 
revistas budistas publicadas trimestralmente no Brasil. Duas delas 
são exclusivamente zen-budistas: Flor do Vazio é publicada no Rio 
de Janeiro, e Caminho Zen é publicada em português no Japão pela 
escola de Sôtô especificamente para o mercado brasileiro. Bodigaya 
e Bodisatva incluem artigos sobre Budismo Zen, Tibetano e 
Theravada. 

Apesar de ser um fenômeno relativamente novo, o processo de 
reapropriação e resignificação do Zen-Budismo no Brasil é extrema- 
mente rico e fecundo. O espaço de um artigo não poderia dar conta 
inteiramente deste fenômeno, mas espero que possa funcionar como 
um primeiro esboço a demonstrar a riqueza de possibilidades de es- 
tudo que este fenômeno desperta. 
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A Associação Brasil Sôka Gakkai 
Internacional: do Japão para o 
mundo, dos imigrantes para os 
brasileiros 


Ronan Alves Pereira” 


1 Introdução 


No Brasil, quando se fala em Budismo, é frequente as pessoas 
associarem-no com o Zen, com o Budismo tradicional japonês, par- 
ticularmente, o da Terra Pura (Jôdo-shã ou Jôdo-Shinshá), ou com 
o Budismo Tibetano, sobretudo a partir do destaque na mídia dis- 
pensado ao líder político-religioso Dalai Lama, ao lama paulista 
Michel e aos filmes de grandes estúdios de Hollywood simpáticos à 
causa tibetana. Aos poucos, o nome Sôka Gakkai, literalmente “So- 
ciedade para a Criação de Valores”, também está se tornando fami- 
liar a muitas pessoas. Este artigo procura mostrar que a Sôka Gakkai 
constitui para os brasileiros um novo tipo de Budismo: não possuin- 
do monges, nem templos, nem estátuas, ele é totalmente leigo, prag- 
mático e particularmente atuante na sociedade, através de sua es- 
trutura institucional altamente articulada. 

Embora a Gakkai venha ganhando maior visibilidade e legitimi- 
dade em seu trabalho, orientada pelo trinômio paz-cultura-educa- 
ção, ela ainda encontra bastante resistência nos meios budistas. Tal 
resistência explica-se sobretudo pela falta de informação e compre- 


* Doutor em Ciências Sociais pela Universidade Estadual de Campinas (Unicamp). 
Pesquisador-visitante do Centro de Estudos Japoneses da Universidade da Califórnia 
em Berkeley. 
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ensão mútua, prevalecendo ainda a imagem do período de proselitismo 
agressivo da “grande marcha de shakubuku”, deslanchanda pelo se- 
gundo presidente da Gakkai, Jôsei Toda. Veremos que, a partir dos 
anos 70, no entanto, esta organização mudou esse perfil combativo 
no decorrer de seu processo de institucionalização e interna- 
cionalização. 

O que mais a distingue e distancia dos demais Budismos, no en- 
tanto, é a sua rotina de atividades e orientação doutrinária. Por exem- 
plo, ao secundarizar a figura do Buda histórico Shakyamuni, ela ve- 
nera o monge japonês do século XIII, Nichiren, como o “Buda Ori- 
ginal”. Este Buda teria vindo ao mundo num período de decadência e 
desespero, com o propósito de ensinar um modo simples e eficaz de 
salvação e revelar que, através da fé no gohonzon (mandala por ele 
inscrita, centrada no título do Sutra de Lótus), poder-se-ia atingir o 
estado de Buda ainda nesta vida. 

Este artigo parte da história e dos ensinamentos básicos da Sôka 
Gakkai, para mostrar as feições principais do grupo que se tornou o 
maior entre os novos movimentos religiosos do Japão e que tem 
uma crescente aceitação no Brasil. 


2 Do Japão para o mundo 


A organização neo-budista Sôka Gakkai foi fundada por 
Tsunesaburô Makiguchi (1871-1944) na década de 30. Este educa- 
dor, por muito tempo diretor de uma escola primária em Tóquio, 
desenvolveu uma teoria pragmática da educação ou do valor, centrada 
na tríade beleza (bi), bondade (zen) e proveito (ri). Para ele, falando 
de modo sucinto, a verdade é absoluta e objetiva, e precisa ser des- 
coberta; por outro lado, os valores são subjetivos e relativos, neces- 
sitando serem criados, desenvolvidos por meio de um estudo 
aprofundado. 

As idéias filosófico-educacionais de Makiguchi, no entanto, to- 
maram um novo teor quando ele se tornou adepto fervoroso da 
Nichiren Shôshã (“Seita Ortodoxa do Budismo Nichiren”). Esta sei- 
ta é uma ramificação do Budismo Nichiren (Mahayana) que prega, 
entre outras coisas, que o monge Nichiren (1222-1282) é o “Buda 
Original dessa época e para a eternidade”; que o Sutra de Lótus é a 
suprema e única escritura válida para essa época de decadência do 
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ensinamento budista (mappó); que o único meio de garantir a salva- 
ção na época atual e o modo eficaz de obter-se todo tipo de benefí- 
cios, tanto espirituais quanto materiais, é através da recitação sagra- 
da Nam-myôhô-renge-kyô (“Reverência à Gloriosa Lei Mística do 
Lótus”); e que as demais escolas budistas são “heréticas” por difun- 
direm um ensino incompleto, não centrado no Sutra de Lótus e, 
portanto, não apropriado para o momento em que vivemos. 
Makiguchi, depois que aderiu à Nichiren Shôshá, em 1928, pas- 
sou a identificar a verdade absoluta com Nichiren e o Sutra de Lótus, 
e os valores a serem criados com os frutos de uma vida feliz baseada 
nesta fé absoluta!. Em 1930, Makiguchi fundou, com a ajuda de 
Jôsei Toda (1900-58), a Sôka Kyôiku Gakkai ou “Sociedade Educa- 
cional para a Criação de Valores”. Esta sociedade atuava como um 
grupo de estudo voltado principalmente para professores de escola 
primária, visando reformar o sistema de ensino japonês, com a pro- 
posta de transformar a “criação de valores” no objetivo principal da 
educação. A Sociedade, formalizada somente em 1937, quase foi 
inviabilizada pela repressão governamental durante a Segunda Guer- 
ra Mundial. Em 1943, Makiguchi e Toda foram aprisionados por se 
oporem à unificação da Nichiren Shôshã com as demais ramifica- 
ções do Budismo Nichiren e recusarem-se a participar de práticas 
xintoístas (lembremo-nos de que o Xintoísmo era a religião oficial 
do Japão daquela época). Makiguchi faleceu na prisão e Toda, ao ser 
libertado, reorganizou o grupo sob o nome Sôka Gakkai (“Sociedade 
para a Criação de Valores”), numa demonstração de que, dali em 
diante, priorizar-se-ia seu aspecto religioso. Este grupo, que atuou 
como organização leiga da Nichiren Shôshá até o rompimento com 
esta em 28 de novembro de 1991, teve um crescimento admirável 


no Japão por meio de uma prática proselitista assaz contundente 
(shakubuku).? 


! Cf. Earhart 1982: 177. 

? Shakubuku significa literalmente “quebrar e subjugar”, isto é, destruir a fé incorreta do 
adepto potencial e convertê-lo ao verdadeiro ensinamento (no caso, o do Sutra de 
Lótus). Este método de conversão não é invenção nem monopólio da Sôka Gakkai ou 
das seitas Nichiren, constituindo apenas um dos dois métodos tradicionais de proselitismo 
budista. O outro, shoju, mais moderado, significa conversão gradual (Murata 1971: 102). 
No Brasil, o termo tanto se refere ao método e à prática de conversão quanto serve para 
o membro designar a pessoa a quem converteu. Assim, é comum se ouvir alguém dizer, 
“fulano é meu shakubuku”, indicando que converteu tal pessoa. 
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Com o terceiro presidente, Daisaku Ikeda, nascido em 1928, a 
Gakkai procurou mudar sua imagem através de uma agenda centrada 
no trinômio cultura-paz-educação e da persuasão mais moderada 
dos membros potenciais. O projeto de unificação da política com o 
Budismo Nichiren (ôbutsu-myôgô), iniciado por Toda, culminou com 
o estabelecimento, em 1964, do partido político Kômeitô, em portu- 
guês aproximadamente “Partido do Governo Claro/Puro”, de orien- 
tação centrista.? Ikeda também é responsável por haver transforma- 
do a Gakkai em uma organização internacional, com grande penetra- 
ção na Ásia, nas Américas e na Europa. No espírito dest estratégia 
de expansão além-mar foi criada, em 1975, a Soka Gakkai 
International (SG1), posteriormente reconhecida pela ONU como 
uma organização não-governamental em prol da paz e do desarma- 
mento. O afã conversionista dos primeiros tempos direciona-se ago- 
ra para a causa da paz internacional, da ecologia, da educação, da 
promoção de festivais de música e dança. Em 1979, Ikeda renunciou 
à presidência da Gakkai japonesa em favor de Hiroshi Hôjô (1923- 
1981), embora permanecesse como seu presidente honorário, para 
dedicar-se integralmente à SGI. Com a morte súbita de Hôjô, o Vice- 
Presidente Einosuke Akiya, nascido em 1930, assumiu o posto de 5º 
Presidente da organização, sendo reeleito para o cargo em 1986. 

Mesmo sob a direção de Hôjô e Akiya, a maior liderança da orga- 
nização japonesa continua a ser, indiscutivelmente, Daisaku Ikeda. 
Desde o primeiro contato com o material de divulgação da Gakkai, 
pode-se detectar uma espécie de “culto à personalidade” de Ikeda, a 
quem os membros costumam referir-se como sensei (mestre) ou 


3 No final de 1969, os líderes da Sôka Gakkai e do Kômeitô foram bastante criticados 
sob a acusação de tentarem impedir a publicação de materiais que apresentavam 
denúncias contra a Sôka Gakkai. Em maio do ano seguinte, Ikeda anunciou a 
separação formal entre as duas instituições, resultando na retirada de termos 
religiosos do programa do partido e na remoção dos cargos mantidos por políticos 
dentro da Gakkai. Não obstante a ocorrência desse fato, o Kômeitô se tornou em 
pouco tempo o segundo maior partido de oposição do país e, posteriormente, fez 
parte da coalização do governo Hosokawa, em 1993. Depois do fracasso sucessivo 
dos gabinetes de Hosokawa e de Tsutomu Hata, e encorajados pelo novo sistema 
eleitoral, os membros do Kômeitô dissolveram o partido em 1994, para se junta- 
rem a outro recém-fundado partido de oposição, Shinshintô (“Partido da Nova 
Fronteira”). Em 1998, diante do malogro do Shinshintô, formou-se o Shin-Kômeitô 
(“Novo Kômeitô”), que entrou para a base de sustentação do governo do Primei- 
ro-Ministro Keizô Obuchi, em 1999. 


Ronan Alves Pereira 


“nosso presidente”. Nos últimos anos, a Gakkai procura associar a 
sua pessoa a um grande líder espiritual da humanidade, comparável 
a Ghandi e a Martin Luther King. Com o propósito de firmar o nome 
da SGI como uma organização budista dedicada à paz e a união entre 
os povos, Ikeda vem-se encontrando com renomados acadêmicos e 
líderes políticos, como Arnold Toynbee, Bryan Wilson, Zhou Enlai, 
Mikhail Gorbachev, Nelson Mandela e outros. Seus encontros com 
personalidades de projeção nacional e internacional, se não produ- 
zem tantos resultados concretos, servem ao menos para sustentar 
nos membros a sensação de que a SGl é relevante e influente nos 
assuntos internacionais, além de realimentar a admiração interna a 
Ikeda e a relação mestre-discípulo entre ele e os membros. Ikeda 
também enfatiza que esses encontros “provam” a relevância e a “le- 
gitimidade e retidão” da SGI: “Num fluxo constante, líderes de di- 
versos campos e de todas as partes do mundo vão até a Sede da 
Soka Gakkai em busca de uma filosofia humanística e de paz. Não 
seria essa uma prova inquestionável de nossa legitimidade e reti- 
dão?”. 

A cada cinco anos a SGlI anuncia publicamente suas estatísticas. 
Na última, de novembro de 1995, ela reunia mais de dez milhões de 
adeptos no Japão e 1,36 milhões de membros espalhados por todos 
os continentes (779 mil na Ásia e Oceania, 555 mil nas Américas, 19 
mil na Europa e 7000 na Africa e Oriente Médio). Mais precisamen- 
te, a SGl seria constituída por 76 organizações, com penetração em 
128 países e territórios, o que a torna o maior entre os novos movi- 
mentos religiosos japoneses. 


3 Ensinamentos e escrituras 


Os três primeiros presidentes da Sôka Gakkai produziram, cada 
um, escritos importantes para o movimento. No entanto, a organiza- 
ção segue basicamente a mesma linha doutrinária da Nichiren Shôshà, 
que por sua vez se fundamenta no Sutra de Lótus, nos escritos de 


* Ikeda apud Terceira Civilização, no. 379, p. 30. 

* Esses dados foram obtidos na página da internet http://www.sokagakkai.or.jp. Atu- 
almente, no entanto, cogita-se que a SGl esteja presente em 163 países e regiões 
(Terceira Civilização, no. 385, p. 13). 
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Nichiren, de Nikkô e de Nikkan. A escritura canônica e sagrada do 
Budismo Nichiren, como um todo, é o Sutra de Lótus, em japonês, 
Myôhô Rengekyô ou, de forma abreviada, Hokkekyô. O conteúdo 
deste sutra é considerado, em certas escolas do Budismo Mahayana, 
a essência do ensinamento do Buda Shakyamuni. Ele glorifica as 
proezas e os poderes sobrenaturais do Buda, que é apresentado como 
um ser imortal, idealizado, uma manifestação do absoluto. O sutra 
ensina também que todo ser pode se tornar um Buda, ou seja, pode 
despertar-se para sua natureza verdadeira, eterna e imutável. 

A segunda obra canônica do Nichirenismo são os escritos do 
próprio Nichiren (Goshô Zenshã). Nichiren (1222-1282) é uma pes- 
soa singular na história religiosa de seu país, tanto por ter fundado a 
escola budista que leva seu nome e por ter sido um dos maiores 
propagadores da devoção ao Sutra de Lótus no Japão, quanto por 
suas características de pregador obstinado e contundente de uma 
devoção religiosa exclusivista. 

De acordo com a ortodoxia seguida pela Sôka Gakkai, durante os 
dois exílios a que foi submetido, Nichiren não somente teria sistema- 
tizado suas convicções, como também se identificado como a reen- 
carnação do Bodhisattva Jôgyô (Vishishtachãrita), líder dos 
bodhisattvas mencionados no Sutra de Lótus, destinado a reapare- 
cer no mundo para pregar este sutra, sofrer perseguições e ser exi- 
lado. Como Jôgyô é tido por esta corrente como uma manifestação 
do Buda Eterno, por sua vez, distinto do Buda Eterno Kuonjitsujo no 
Shaka Nyorai, venerado pelas outras seitas budistas japonesas, 
Nichiren seria uma reencarnação do Buda “Supra-eterno” ou do “pas- 
sado infinito”, Kuonganjo no Jijuyushin ou Gohyakujintengo no 
Jijuyushin Nyorai. Nesta interpretação sui generis e sem paralelo na 
tradição budista, o Buda Shakyamuni, chamado aqui de “provisó- 
rio”, teria sido apenas discípulo e precursor de Nichiren, como João 
Batista o fora para Jesus Cristo. 

Tendo recebido o nome de nascimento Zennichi-maru e o nome 
religioso Zeshôbô Renchô, Nichiren, literalmente “sol-lótus”, tomou 
para si este nome, posteriormente, com um propósito bem definido: 
nichi aluda tanto ao sol que emanaria os raios da verdadeira fé, quan- 


$ Cf. Murata 1971: 63-67; Terceira Civilização nº. 86, p. 26. 
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to ao próprio Japão, uma vez que Nihon ou Nippon significa “a 
origem do sol”, e ren, ideograma de “lótus”, indica o Sutra de Lótus. 
Ele referia-se a si próprio como “uma pessoa da classe mais baixa e 
indigente” cujo destino era o de tornar-se o guia e salvador do Japão 
e do Budismo. 

Sua vida transcorreu num dos períodos mais caóticos de seu país: 
a época das Regências Hôjô (1219-1333) do Período Kamakura (1185- 
1333). Após um longo predomínio da nobreza da corte de Heian, 
posteriormente Quioto, o país passou por sucessivos momentos de 
violência, desunião e grandes calamidades, que Nichiren veio a inter- 
pretar como resultado punitivo pela prática religiosa herética dos japo- 
neses, ou seja, pela não veneração exclusiva do Sutra de Lótus. Tal 
período produziu também uma série de movimentos reformistas do 
Budismo, com características mais ou menos exclusivistas, em que 
muitos pregavam uma prática religiosa unilateral. 

Hônen (1133-1212), organizador da tradição do Budismo da Ter- 
ra Pura no Japão, ensinava a prática simples e única da recitação do 
nome do Buda Amida (senju nenbutsu), como sinal de fé absoluta 
em seu poder salvador. A Escola Sôtôzen, secundarizando as escri- 
turas e o estudo intelectual, colocava ênfase na meditação (zazen) 
como instrumento para o despertar da natureza búdica em cada pra- 
ticante, enquanto a Rinzaizen priorizava a prática dos kôan, espécie 
de “charada” a ser resolvida por meio da meditação e intuição, alme- 
jando mostrar ao praticante os limites do intelecto, com o mesmo 
propósito. Nichiren, por sua vez, pregava a fé absoluta e exclusiva 
nos ensinos do Sutra de Lótus e a prática da recitação de seu título, 
Namu-myôhô-renge-kyô, como único caminho possível para a sal- 
vação. 

Em 1253, após longos anos de estudo, reflexão e busca da es- 
sência do Budismo pelos principais centros religiosos do país, 
Nichiren retornou a seu templo de origem, com a convicção de que 
todos os outros ramos budistas eram falsos e corruptos, e que o 
verdadeiro ensinamento budista estava contido no Sutra de Lótus e 
em seu desenvolvimento apologético feito pelo introdutor da escola 
Tendai no Japão, Saichô (767-822). 

Segundo Ingram”, Nichiren almejando restaurar e reformar a sei- 


7 Cf. Ingram 1977: 233-34. 
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ta Tendai, apropriou-se da doutrina Tendai conhecida por ichinen 
sanzenê, como “justificativa metafísica de tudo o que ele ensinou 
[...] “De fato, ele aceitava por completo a concepção Tendai de ichinen 
sanzen ou a doutrina segundo a qual os “três mil (sanzen) mundos da 
existência” estão contidos em “um pensamento momentâneo” 
(ichinen). Mais precisamente, foi a interpretação de Saichô para esta 
doutrina que proporcionou o sustentáculo metafísico para a inter- 
pretação específica que Nichiren fez do Sutra de Lótus. Assim, cada 
um dos “dez mundos dos seres vivos” (jikkai)º incluem os outros 
nove em si, perfazendo um total de cem mundos dos seres vivos. 
Cada um desses cem mundos possuem “dez fatores” (jânyoze)'º, 
aumentando assim o total dos mundos da existência para mil. Por 
sua vez, cada um desses mundos está envolvido nas três condições 
da vida na existência fenomenal (samsaãra): o mundo dos seres sen- 
síveis, o dos seres não sensíveis e os cinco skandha (“grupos”), 
totalizando três mil mundos da existência. O principal destaque des- 
sa doutrina é que todas as coisas existem num estado de 
interdependência monística, de maneira que “um pensamento mo- 
mentâneo” por parte de um ser sensível, não importando qual seja a 
qualidade deste pensamento momentâneo, envolve toda a estrutura 
da existência.”!! 

Para seus seguidores, Nichiren fundou, no dia 28 de abril de 
1253, um novo tipo de Budismo ao proferir a frase Namu-myôhó- 
renge-kyô (Devoção ao Sutra de Lótus), como sendo a quintessên- 
cia da verdade absoluta do Budismo e da prática devocional dos 
seguidores do Sutra de Lótus. Assim, o cerne de sua nova religião 
foi reduzido a um método simples: a recitação do “Sagrado Título” 
da escritura, visto que namu é o correspondente japonês do sânscrito 
namas (veneração) e Myôhôrenge-kyô é a denominação sino-japo- 


* Ichinen sanzen, literalmente, “um pensamento, três mil”, significa que a mente 
humana incorpora a todo instante o universo em seus três mil aspectos. 

º? Esses “dez mundos” são inferno, mundos de pretas ou espíritos famintos (ou fome), 
dos animais (animalidade), dos asuras ou demônios (ira), dos seres humanos (tran- 
quilidade), dos seres celestiais (alegria), dos arhats (erudição), dos pratyeka-buddhas 
(absorção), dos bodhisattvas e dos Budas. 

19 Os “dez fatores” são forma, natureza, substância, poder, atividade, causas primári- 
as, causas ambientais, efeitos, recompensas e retribuições, bem como a totalidade 
dos fatores anteriores. 

H Ingram 1977: 233-34. 
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nesa para o Sutra de Lótus (Saddharma Pundarika ou Sad-Dharma- 
pundarika-Sutra). 

Para Nichiren, esta não seria apenas uma recitação oral, e sim, 
uma verdadeira materialização da verdade revelada naquela escritura; 
o título, Myôhôrenge-kyô, seria representante de toda a revelação, e 
esta revelação deveria ser percebida com o espírito e concretizada na 
vida de todo aquele que adora Buda e seus ensinamentos. A prática da 
recitação do título do sutra também seria o método mais adequado 
para atingir-se o estado de Buda e, na verdade, o único eficaz para o 
homem que vive nessa época de degeneração espiritual. Nichiren em- 
pregou “cinco princípios” (goko) para comparar as várias religiões e 
afirmar a superioridade da sua sobre as outras. São eles: 

1) kyô (sutra) — de acordo com o qual Nichiren seguia a escola 
Tendai no reconhecimento da superioridade do Sutra de Lótus sobre 
todos os outros sutras budistas, por conter o último e supremo ensi- 
no do Buda Shakyamuni; 

2) ki — este sutra não poderia ser ensinado enquanto as pessoas 
não estivessem preparadas para entendê-lo e recebê-lo; 

3) ji — o tempo correto de pregação seria a época de mappó; 

4) koku — o ensino e a prática do verdadeiro Budismo do Lótus 
deveria ser propagado no (ou a partir do) país correto (Japão); 

5) kyôhô rufu no sengo — para divulgar-se o Budismo em deter- 
minado país, há que se avaliar primeiramente a sua situação religio- 
sa; assim, num país onde se desconhece o Budismo, a tradição “pro- 
visória” Hinayana poderia ser a mais apropriada; no caso japonês, 
havia chegado a hora da propagação do supremo ensino do Lótus. 

Ele ainda oferecia “três provas” (sanshó)'? para demonstrar que 
seu ensino preenchia os requisitos dos “cinco princípios”: 

1) monshô (prova da língua escrita) - uma doutrina é verdadeira 
se estiver apoiada na literatura dos sutras e registros históricos; 

2) rishô (prova pela lógica) — nos Últimos Dias da Lei (mappô), a 
verdadeira religião tem que estar assentada em uma análise lógica e 
empírica da condição humana, critério este que somente seria aten- 
dido pelo ensino do Lótus; 


2 No jargão da Sôka Gakkai, as três provas são chamadas de “documental, racional 
e real”. 
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3) genshô (prova da realidade) — a religião superior é avaliada 
pelos benefícios concretos que sua prática traz para os devotos". 

Os “cinco princípios” e as “três provas” serviram como base 
para Nichiren interpretar o Sútra de Lótus e extrair dele as suas 
“Três Grandes Leis Secretas” (sandai hihô), que contituem o ele- 
mento mais importante e síntese de sua doutrina: gohonzon ou obje- 
to sagrado de veneração em forma de mandala; daimoku ou título 
do sutra; e kaidan ou plataforma de ordenação. 

À primeira lei é a do gohonzon, isto é, as mandalas ou represen- 
tações gráficas do universo organizado em termo dos Budas, que 
Nichiren produziu e concedeu a seus discípulos e seguidores. Suas 
mandalas seguiam o mesmo padrão, sem representações pictográficas 
ou símbolos. Num pergaminho retangular está escrito, de cima para 
baixo, o daimoku (que na BSGI lê-se Nam-myoho-rengue-kyo) e a 
assinatura de Nichiren; em ambos os lados estão escritos os repre- 
sentantes de cada condição de vida dos Dez Estados; no topo, à 
esquerda, está escrito o nome do Buda Shakyamuni e, à direita, o do 
Buda Taho, representando o estado de Buda. Os nomes dos Quatro 
Grandes Reis Celestiais, protetores das quatro direções, estão 
posicionados nos quatro cantos do gohonzon, e o espaço vazio é 
preenchido com nomes de bodhisattvas notáveis, mencionados no 
Sutra de Lótus. 

Ingram reconhece no (go)honzon de Nichiren a mesma função 
das mandalas da tradição indo-tibetana e da meditação e disciplina 
ética de outras escolas budistas: “Ela representa graficamente o “po- 
der sagrado” de Shakyamuni como realidade absoluta, a “desintegra- 
ção” deste poder sagrado em manifestações específicas (os vários 
Budas históricos e Bodhisattvas) e a “reintegração” do poder sagra- 
do de volta a si, visto que todos os Budas e Bodhisattvas são mani- 
festações parciais da realidade absoluta de Shakyamuni. Conseqgiien- 
temente, ao cantar o daimoku diante do honzon, o devoto internaliza 
este poder sagrado e é capaz assim de reintegrar, neste “centro”, as 
forças de fragmentação que são o resultado da vida na era de mappô. 
Por esta razão, recitar o daimoku enquanto “fixa a mente” em medi- 
tação no honzon, acreditando no que o honzon simboliza - que 


3 Cf. Murata 1971: 48-49; Ingram 1977: 214-215. 
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Shakyamuni, o Sutra de Lótus e o devoto são unos - realiza para o 
devoto o que as escolas estabelecidas do Budismo tentam pelas prá- 
ticas tradicionais de meditação e disciplina ética.”!* 

O gohonzon é objeto de grande contenda entre a Gakkai e a 
Nichiren Shôshá, uma vez que somente o templo Taisekiji, da Nichiren 
Shôshá, possui o daigohonzon (dai, “grande”), uma placa de cânfora 
inscrita por Nichiren em 1279 e tida como uma das principais fontes 
da alegada ortodoxia da seita. Ele é considerado “o único concedido 
como objeto de adoração para toda a humanidade”, e é também a 
fonte das réplicas de gohonzon recebidas pelos fiéis. Após a 
excomunhão da Gakkai, o prelado do Taisekiji recusou-se a fornecer 
o gohonzon para novos membros da SGI e denuncia a aquisição 
deste objeto sagrado por outras fontes como ato de blasfêmia e he- 
resia./ 

A segunda lei é a do daimoku, a prática da recitação dos cinco 
caracteres chineses do título do Sutra de Lótus (myó, hô, ren, ge, 
kyô), aos quais Nichiren adicionou namu, literalmente, “eu tomo 
refúgio em” ou “veneração / devoção a”. Estes cinco caracteres são 
em si uma materialização da verdade e do poder de todo o Sutra. 
Aqui também Ingram percebe uma semelhança com outros mantras, 
“usados tanto como objetos de meditação quanto como defesas 
mágicas contra calamidades”, particularmente a popular recitação 
amidista do nenbutsu entre os japoneses: Namu Amida Butsu (“Eu 
me refugio no Buda Amida).!º Como o próprio Nichiren ensinava, 
mesmo que a pessoa não leia, não estude, não entenda o sutra, a 
simples recitação do daimoku pode despertar sua natureza búdica 
inata, depurar-lhe do mau karma e trazer-lhe sorte. 

Daimoku e gohonzon são complementares entre si: “como o 
daimoku é a incorporação verbal de toda a verdade e poder salvador 
do Sutra de Lótus, o [go]honzon é a incorporação visual da mesma 


4“ Ingram 1977: 219. 

55 O cisma Gakkai-Nichiren Shôshá resultou também no desligamento de vários 
templos em relação ao Taisekiji (“Templo da Grande Rocha”), sede da Nichiren 
Shôshã. Em 1993, Sendô Narita, reverendo-chefe de um desses templos “separa- 
tistas”, propôs à Gakkai que seus membros recebessem o gohonzon transcrito pelo 
26º Sumo Prelado, Nichikan Shônin (1665-1726), e consagrado em seu templo. 

8 Cf.Ingram 1977: 216. 
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verdade e poder, visto que é a representação caligráfica do daimoku 
em forma de mandala, novamente uma extensão do princípio de 
ichinen sanzen”.” Enquanto o daimoku foi recitado pela primeira 
vez por Nichiren em 1253 e o gohonzon foi inscrito em 1279, a 
noção de kaidan como terceira lei apareceu em um texto de 1274, 
embora tenha sido amadurecida próximo à morte daquele. Tradicio- 
nalmente, kaidan (plataforma dos preceitos ou da ordenação) é o 
lugar oficial para receber-se os preceitos budistas no período da 
ordenação dos monges. O primeiro kaidan japonês foi estabelecido 
em 754, no Templo Tôdaiji de Nara, para garantir a continuidade da 
ortodoxia budista proveniente da China (e Coréia). Décadas depois, 
Saichô (767-822) estabeleceu outro kaidan no Monte Hiei, nas cer- 
canias de Quioto, para a transmissão exclusiva dos preceitos 
Mahayàâna-Tendai. 

Embora não tivesse tido a oportunidade de realizar pessoalmente 
seu sonho de construir um kaidan no Monte Minobu, Nichiren pre- 
ocupava-se com a independência, preservação e transmissão de seus 
ensinamentos depois que morresse. Entretanto, se o kaidan era pen- 
sado como algo fisicamente exterior para a ordenação, preservação 
dos ensinamentos, e também como centro mundial da reverência ao 
Sutra de Lótus, Nichiren, às vezes, reconhecia-se como o legítimo 
kaidan, como também o concebia como todo lugar onde os devotos 
recebessem “em seu corpo” o verdadeiro ensinamento budista na 
forma do daimoku e do gohonzon. O kaidan foi um dos pontos mais 
polêmicos do pós-guerra, entre esta tradição budista e a sociedade 
Japonesa e, posteriormente, entre a Nichiren Shôshã e a Sôka Gakkai, 
na medida em que a esta imprimia-lhe dois sentidos: gi no kaidan 
(um kaidan por extensão), significando o altar (butsudan) contendo 
uma réplica do gohonzon, onde o devoto recita o daimoku; e ji no 
kaidan (o kaidan de fato), um grande salão do culto mundial ao 
Sutra de Lótus que deveria ser eregido após a propagação mundial 
do Budismo Nichiren (kósen rufu), que coincidiria com uma profe- 
cia de Nichiren relativa à união do Budismo com o governo. 

Não obstante a acusação de querer estabelecer uma teocracia 
budista no Japão, a Sôka Gakkai construiu, em 1972, o Shôhondô 
no templo Taisekiji, como uma realização da última tarefa deixada 


7 Ibid.: 217-18. 
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por Nichiren a seus discípulos. Posteriormente, em meio à disputa 
entre a Nichiren Shôshã e a Sôka Gakkai, o clero ordenou que de- 
molissem o Shôhondô numa tentativa de apagar do Taisekiji a me- 
mória da Gakkai. 


4 ASôka Gakkai no Brasil: dos imigrantes 
para os brasileiros 


A história da Sôka Gakkai no Brasil pode ser dividida em cinco 
períodos distintos: 


Período pioneiro (década de 1950): Não há registro sobre os 
pioneiros da organização no Brasil, de acordo com a sede da Sôka 
Gakkai no país. Portanto, mesmo que tenha havido algum imigrante 
japonês interessado por este movimento ou que tenha-se tornado 
membro no pré-guerra, é mais seguro dizer que a Sôka Gakkai pos- 
sui adeptos no Brasil desde o final da década de 50, depois de ter-se 
reconstruído a partir do que sobreviveu à repressão do governo ja- 
ponês durante a Segunda Guerra Mundial. Os primeiros adeptos em 
solo brasileiro, recebiam jornais e publicações diretamente do Japão 
e suas atividades religiosas eram praticamente limitadas ao círculo 
familiar e/ou ao de alguns poucos vizinhos. Quando Ikeda visitou o 
país em 1960, foi informado “de que em todo o Brasil existiam cerca 
de cem famílias e de que já haviam realizado algumas reuniões de 
palestra”.!8 


Período da organização e da legalização (1960-1966): Em ou- 
tubro de 1960, apenas cinco meses após ter assumido a presidência 
da organização, Ikeda fez uma viagem que marcou o início da pro- 
pagação da Sôka Gakkai no exterior. A viagem, iniciada no dia dois 
de outubro, incluiu nove cidades de três países: Estados Unidos, 
Canadá e Brasil. Ikeda e sua comitiva chegaram ao Brasil na madru- 
gada de 18 para 19 de outubro. Posteriormente, o dia 19 de outubro 
passou a ser comemorado como o “Dia da Fundação da BSGI”. O 
grupo foi recepcionado no Aeroporto de São Paulo por entre vinte e 


!8 Ikeda 1994: 181. 
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trinta pessoas. No dia 20, às 13 horas, Ikeda conduziu uma “reunião 
de palestra” com aproximadamente 140 adeptos, num salão que fi- 
cava no segundo andar do restaurante Chá Flora, no bairro Liberda- 
de, em São Paulo. 

Esta reunião transformou-se na primeira “convenção” do Brasil, 
na qual foi anunciada a criação do primeiro “distrito” fora do Japão. 
O “Distrito Brasil” era composto inicialmente por três subdistritos, 
equivalentes às comunidades atuais no Estado de São Paulo: um na 
capital paulista, um em Campinas e outro em Arujá. Em janeiro de 
1962, o Distrito Brasil já contava com oito subdistritos. Em 22 de 
dezembro do mesmo ano, Yasuhiro Saito chegou ao país com a 
incumbência de ocupar o cargo de responsável pela Divisão dos 
Rapazes da América do Sul. Saito tornou-se Diretor Geral da organi- 
zação em 1966. Naturalizou-se brasileiro em 1974, adotando a partir 
daí o nome Roberto. A organização ampliou-se em agosto de 1963, 
com a criação de dois novos distritos: São Paulo Kita (Norte) e São 
Paulo Nishi (Oeste). No ano seguinte, ela passou a ter personalidade 
jurídica sob o nome Sociedade Religiosa Nichiren Shoshu do Brasil 
ou, de forma abreviada, NSB. Ainda em 1964 foi fundada a primeira 
sede comunitária da NSB, no bairro Vila Mariana, em São Paulo, 
onde também passou a funcionar a sede da América do Sul. Foram 
realizados também o primeiro exame de Budismo em português! e o 
primeiro Festival Esportivo da América do Sul. No ano seguinte, foi 
lançado o boletim interno “Nova Era”, em português, precursor do 
jornal “Brasil Seikyo. Nessa época, a NSB “já contava com 800 
famílias e realiza a sua primeira peregrinação [ao templo Taisekiji] 
em grupo, formado por 23 pessoas, sendo que 17 dessas foram de 
navio”?, 


Período de expansão (1966-1991): Este período iniciou-se 
com a segunda visita de Ikeda ao Brasil, em março de 1966. No 
mesmo ano, Yasuhiro Saito foi indicado para o cargo de diretor 


!9 Idealmente, todos os membros da Sôka Gakkai preparam-se para exames anuais de 
história e doutrina do Budismo Nichiren. Atualmente, os “Exames de Budismo” da 
BSGI são realizados em vários graus: admissão, primeiro, segundo, médio, superior 
e professor. 

9 Terceira Civilização nº 326, p. 17. 
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geral da organização. Sob sua liderança, a Gakkai manteve a ên- 
fase na relação de mestre-discípulo entre os membros e Ikeda e 
no proselitismo shakubuku, levando a uma grande difusão da NSB 
por todas as regiões do país. Ainda em 66, foi fundada a sede do 
Rio de Janeiro. Com o crescimento do número de convertidos, 
fez-se necessária a construção de um templo que contasse com a 
presença permanente de monges, principalmente para a realiza- 
ção das cerimônias de conversão (gojukai). Em 16 de fevereiro 
de 1968, foi inaugurado em São Paulo o Templo Kaisenzan Itijoji, 
cujo nome de registro era Sociedade Budista Nitiren Shoshu Tem- 
plo Brasileiro (NSTB). Nesse mesmo ano, a organização lançou a 
revista mensal Terceira Civilização como instrumento comple- 
mentar na transmissão da doutrina do Budismo Nichiren, das ori- 
entações do presidente Ikeda e das notícias nacionais e internaci- 
onais da organização. 

Em 1970, Roberto Saito assumiu o cargo de diretor geral da 
América do Sul. A coordenação do movimento no continente, a 
partir do Brasil, durou poucos anos. Com o desenvolvimento das 
organizações em cada país, esse vínculo foi-se desfazendo natu- 
ralmente. Em março de 1974, a terceira visita de Ikeda foi frus- 
trada em função de o governo militar não lhe ter dado autorização 
para viajar ao Brasil. Passados dezoito anos, ao celebrar seu 
jubileu de prata, a NSB recebeu a terceira visita de Ikeda. Na 
ocasião, ele preencheu sua agenda não somente com as celebra- 
ções internas da NSB, mas também com os cuidadosamente ar- 
ranjados encontros políticos e sociais: com o então Presidente da 
República João Baptista de O. Figueiredo e seu ministro-chefe da 
Casa Civil, João Leitão de Abreu; com a presidente executiva da 
extinta Legião Brasileira de Assistência (LBA), Lea Leal; com o 
reitor da Universidade de Brasília, José Carlos de A.Azevedo; com 
a ministra da Educação e Cultura, Esther de Figueiredo Ferraz; e 
com o ministro das Relações Exteriores, Saraiva Guerreiro. Nes- 
te Período de Expansão, foram realizados diversos festivais, cul- 
turais e musicais, campeonatos esportivos, convenções, exposi- 
ções e outros eventos. 

A NSB também passou por uma série de modificações em sua 
estrutura, em conformidade com seu crescimento. Por exemplo, a 
criação dos Departamentos Educacional, Científico, Social e Artísti- 
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co, a criação dos cargos de presidente e vice-presidente da NSB, a 
reorganização que criou áreas, comunidades e outras instâncias do 
grupo, etc. Em 1987, o Departamento Educacional da NSB deu iní- 
cio ao projeto de alfabetização de adultos. No ano seguinte, a NSB 
participou das comemorações dos 80 anos da imigração japonesa no 
Brasil, no Estádio Pacaembu, em São Paulo, com a apresentação do 
“painel humano”. Em 1990, esperava-se a quarta visita de Ikeda para 
a comemoração dos trinta anos da NSB, ocasião em que esta sediava 
o 10º Festival dos Jovens para a Paz Mundial. Porém, a presença do 
presidente da SGl foi substituída pela de seu filho Hiromasa Ikeda. 


Período de transição e consolidação (1991-2000): Depois da 
excomunhão pela Nichiren Shôshá, a Sôka Gakkai adotou, no dia 
23 de abril de 1991, a denominação oficial de Associação Brasil 
Soka Gakkai Internacional (abreviada pela sigla BSGI). Em no- 
vembro do mesmo ano, os monges e adeptos ligados ao Templo 
Kaisenzan Itijoji registraram ata e destituíram a diretoria, composta 
basicamente por membros da BSGI. No mês seguinte, a diretoria 
| destituída abriu um processo judicial requerendo a reintegração de 
posse. O processo seguiu até 14 de maio 1998, quando a diretoria 
original “retomou a administração e os bens do Templo Kaisenzan 
Itijoji [...] por meio de um Mandado de Execução Provisória de 
Sentença, expedido pelo juiz da 34a. Vara Cível do Tribunal de 

Justiça do Estado de São Paulo, em que tramitava o processo”?!. 
| Posteriormente, o Templo foi renomeado como Sede Social Josho 
| (ou Josho Kaikan). No dia 27 de abril de 2000, o Supremo Tribunal 
Federal emitiu uma Certidão de Trânsito em Julgado, concluindo 
oficialmente o processo de reintegração de posse da Sede Social 
Josho, que já se estendia por nove anos? Dos 140 mil membros da 
NSB de então, a maioria optou por alinhar-se com a Sôka Gakkai. 
Enquanto alguns membros abandonaram a prática, estima-se que 
haja aproximadamente cinco mil membros fiéis ao clero da Nichiren 

Shôshã, através da Associação Religiosa Hokkekô do Brasil.” 

Neste período, a ênfase da BSGI não recaiu tanto no crescimento, 
mas na consolidação do avanço que havia obtido até então. Contras- 


| * Brasil Seikyo, 23-5-98, p. 4. 
2 CL ibid. pol. 
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tando com a difusão inicial baseada em grandes e intensas campanhas 
de conversão, a difusão passou a depender mais do “boca-a-boca” ou 
do “diálogo vida-a-vida”, no jargão da própria Gakkai. Desde então, há 
um esforço deliberado em ganhar legitimidade e visibilidade social por 
meio da ampliação dos laços com várias instituições brasileiras, en- 
contros políticos, convênios, participação em campanhas governa- 
mentais, exposições em espaços públicos, entre outros. 

Em sua quarta visita ao Brasil, Ikeda discursou na Universidade 
Federal do Rio de Janeiro em 11 de fevereiro de 1993 foi empossado 
como membro-correspondente da Academia Brasileira de Letras, na 
cadeira do número 14 eml2 de fevereiro, encontrou-se com o então 
governador de São Paulo, Luís Antônio Fleury Filho em 1º de mar- 
ço, visitou o Museu de Arte de São Paulo, MASP em 3 de março. A 
partir daí, houve uma série de encontros da alta cúpula da BSGI com 
alguns dos principais representantes políticos do país, incluindo os 
presidentes Itamar Franco e Fernando Henrique Cardoso, e o convi- 
te a pessoas formadoras de opinião pública a participarem de ativida- 
des promovidas pela organização, entre elas o âncora de telejornal 
Boris Casoy e a antropóloga e primeira-dama Ruth Cardoso. Nos 
últimos dez anos, também, a Universidade Soka vem concedendo o 
título de Doutor Honoris Causa a diversas personalidades brasileiras, 
incluindo o Presidente Fernando Henrique Cardoso em 1977. Tama- 
nho empenho resultou numa onda de “reconhecimentos” e homena- 
gens públicas à SGI e a seus líderes. No quadro abaixo, apresento 
dois aspectos interessantes desse fenômeno: primeiramente, a maio- 
ria quase absoluta dessas homenagens aconteceram depois de 1991, 
sugerindo a existência de uma política ativa e eficiente voltada para 
esse fim; depois, as maiores homenagens ocorreram nos Estados de 
São Paulo e Rio de Janeiro, que, de fato, concentram a maioria dos 
membros da BSGI. 


» Essa estimativa foi obtida com o coordenador da Hokkekô em Brasília, Yuji 
Nagatani, no final de 1998. Entretanto, o relações públicas da BSGI afirma que 
“existem atualmente cerca de 550 dantos [membros ativos da Hokkekô] espalha- 
dos pelo Brasil, com concentração em São Paulo”: 115 na cidade de São Paulo, 
210 nas cidades vizinhas de São Paulo, 72 no estado do Rio de Janeiro e 153 no 
interior de São Paulo e em outros Estados (comunicação via internet, 23-5-01). 
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Tabela: Homenagens brasileiras à SGI e a seus líderes 
Título de| Título 
Cidadão | Hono- 


Honorário] rário a | corações | praças 
alkeda | Ikeda | alkeda 


Do nlolnialn [o Inla no nela 
Antes de 

perco eDefajo fado falabi dada 
De 1992 a 

Beta o [soon o fuso o so [or 


[ao [os [ão [07 [55500 [00 [ses [55 [52] 
—alofslo fu fo fufujo fofos 


01 | 25 [00 [00 [00 | 001 


TOTAL =150] 20 | 100/10 [100 [21 | 100 [13 [100 | 33 [100 [53 [100 


Em outubro de 1993, a BSGI passou por uma reestruturação, 
tendo como maiores unidades administrativas as três coordenadorias 
da Grande São Paulo, do Rio de Janeiro e das Regiões Estaduais. 
Eduardo Katsushige Taguchi, então primeiro vice-presidente da or- 
ganização, assumiu o cargo de presidente da BSGI, no lugar de 
Roberto Y. Saito, que ascendeu à posição de presidente honorário. 
No ano seguinte, os novos membros puderam receber cópias do 
gohonzon transcrito pelo 26º sumo prelado Nichikan Shônin (1665- 
1726). Isto não ocorria desde o cisma com a Nichiren Shôshá, em 
1991. 

Período de retomada do crescimento (a partir de 2001): Em 
2000, a BSGI deu mostras de estar preparando a organização e seus 
membros para o início de uma nova etapa em 2001. Na verdade, o 
crescimento nunca havia deixado de ser uma preocupação dos líde- 
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res da BSGI, porém, no período anterior, os esforços estavam con- 
centrados na disputa com a Nichiren Shôshã e na reação à contra- 
propaganda dos membros desta seita. Assim, percebe-se, nos últi- 
mos anos, uma crescente ênfase na consolidação organizacional e 
doutrinária, que estaria preparando a BSGI para iniciar uma nova 
fase de expansão. Aproveitando a simbologia e a expectativa desper- 
tada com o início de um novo século e milênio, observa-se todo um 
trabalho para levantar os ânimos dos membros e impulsionar o cres- 
cimento da organização nos próximos anos. 

Esta mudança recente enquadra-se, também, no contexto de uma 
campanha geral da SGI, lançada pela presidente Ikeda como a “se- 
gunda fase dos Sete Sinos”. A metáfora dos “sete sinos” teria se 
originado numa declaração de Jôsei Toda, segundo o qual fatos sig- 
nificativos teriam ocorrido para a Sôka Gakkai a cada período de 
sete anos: em 1930 fundação com o lançamento do livro Sóôka Kyôiku 
Taikei; em 1937 cerimônia de fundação oficial da Sôka Gakkai; em 
1944 a morte de Tsunesaburô Makiguchi; em 1951 a posse de Jôsei 
Toda como segundo presidente da Sôka Gakkai. Pouco depois da 
morte de Jôsei Toda, em 1958, Ikeda retomou a metáfora e anun- 
ciou o projeto dos “Sete Sinos”. O projeto foi proposto como uma 
visão para os 21 anos seguintes da Sôka Gakkai, divididos em três 
períodos de sete anos. Em 1980, Ikeda lançou um programa de qua- 
tro ciclos de cinco anos de desenvolvimento da organização, encer- 
rado no ano 2000. Como estes ciclos fugiam à idéia de “sete sinos”, 
a “segunda fase dos Sete Sinos” foi iniciada recentemente, no dia 
três de maio de 2001, como mais uma etapa pautada por metas 
concretas de crescimento da SGI.2 

O lema do ano 2001, na BSGI, é “Novo Século - Ano da Vitória 
Total”, como maneira de reforçar a recém-iniciada “segunda fase 
dos Sete Sinos”. Ao comentar este lema, o presidente Eduardo Taguchi 
declarou: “Este ano, em especial, vamos canalizar nossos esforços 
na realização do Chakubuku e divulgação do Budismo. A atividade 
básica da Soka Gakkai é a promoção do Chakubuku”Z. Taguchi 
lançou, também, a meta de dez mil novas conversões nos próximos 


* Cf. Terceira Civilização nº 390, pp. 45-46. 
» Terceira Civilização, nº 389, p. 16. 
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anos. Isso expressaria, de fato, um amplo esforço, em várias instân- 
cias, para promover atividades em sintonia com a meta geral da SGI 
e, em particular, da BSGI. 


5 A organização e as atividades 
dos membros da BSGI 


Desde o começo dos anos 60, o proselitismo da Gakkai no Brasil 
teve uma característica combativa, direcionado simultaneamente a 
várias frentes: o imigrante, seus descendentes e seus vizinhos não 
descendentes. O resultado desse esforço multidirecional é que, hoje, 
90% de seus 104.358 membros não são descendentes de japone- 
ses.” Entretanto, assim como acontece em quase todos os outros 
grupos japoneses, os postos mais altos na direção da BSGI ainda 
cabem aos japoneses e seus descendentes (nikkei), não refletindo 
sua diversidade interna. As lideranças não-nikkei vêm galgando po- 
sições administrativas mais altas somente nos últimos anos. Os dois 
presidentes da BSGI, Roberto Y. Saito e Eduardo K. Taguchi, são 
Japoneses (issei) naturalizados, enquanto que, entre os atuais 15 vice- 
presidentes da organização, apenas quatro não são nikkei. 

Com relação aos membros, a maioria é composta por pessoas da 
classe média-baixa urbana. Enquanto os jovens são responsáveis 
por um terço do contingente total, os membros do sexo feminino 
chegam a compor de 60 a 65% da organização. A maioria tem baixa 
escolaridade, não avançando além do primeiro grau. Os membros 
estão organizados em quatro “Coordenadorias”: do Rio de Janeiro, 
dos municípios de São Paulo, da cidade de São Paulo e das regiões 
estaduais. A sede central encontra-se no bairro da Liberdade, local 
de maior tradição nipônica na capital paulistana e no Brasil. Em outu- 
bro de 1998, a BSGI possuía 63 sedes regionais, seis centros cultu- 
rais e vários centros comunitários”. A estrutura organizacional da 
Sôka Gakkai é bastante complexa. A menor unidade dessa estrutura, 


2% Esses dados oficiais são de junho de 2000. Nos anos 80 e 90, chegou-se a estimar 
os membros da BSGI entre 200 e 250 mil (Pereira 2001: 281-82), mas os próprios 
líderes reconhecem que houve exagero em tais projeções. O máximo a que se teria 
chegado, antes da separação com a Nichiren Shôshã (1991), foi algo entre 140 e 
150 mil membros. 

? Cf. Terceira Civilização, no. 362, p.38. 
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que segue basicamente o modelo das organizações da SGI, é o “blo- 
co”, que reúne aproximadamente entre dez e doze famílias; um gru- 
po de blocos forma uma “comunidade”; algumas comunidades com- 
põem os “distritos”; as unidades seguintes em linha ascendente são: 
regionais, áreas, áreas gerais, regiões estaduais/regiões metropolita- 
nas, sub-coordenadorias/coordenadorias e sede central (São Paulo). 

Em cada nível da organização local, procura-se estabelecer as 
seguintes “divisões”, baseadas em faixa etária e/ou sexo: Divisão 
Sênior (DS), Divisão Feminina (DF), Divisão Masculina de Jovens 
(DM)), Divisão Feminina de Jovens (DF)J) e Divisão de Estudantes 
(DE). A DMJ, DFJ e DE formam juntas a Divisão de Jovens (DJ).* 
Embora haja atividades conjuntas de todas as divisões, como pales- 
tra mensais e reuniões de estudo, cada divisão organiza suas própri- 
as atividades, onde são tratados assuntos condizentes com as dire- 
trizes traçadas anualmente e os interesses particulares de seus mem- 
bros. Cada divisão possui ainda seus respectivos “grupos horizon- 
tais”, com interesses e treinamentos mais específicos, e que, con- 
forme a natureza de sua atuação, podem ser divididos em: grupos 
culturais como corais, grupos musicais, grupos de dança, de basti- 
dores ou de apoio como Mamorukai, de Ornamentação, de Veículos, 
Gajokai, Sokahan, e de aprimoramento como Alvorada, Working 
Women, Young Mrs. e Terceira Idade. Todos visam igualmente ao 
desenvolvimento e aprimoramento de seus integrantes. 

Além das divisões e de grupos, a BSGI conta ainda com a atuação 
da Coordenadoria Educacional e da Coordenadoria Cultural, esta últi- 
ma formada por oito departamentos: de Juristas, de Saúde, Artístico, 
de Grupos Horizontais de Arte, de Cientistas, de Profissionais e Exe- 
cutivos, de Comunicação e de Orquestra (que mantém em atividade a 
Orquestra Filarmônica Brasileira do Humanismo Ikeda). Outros de- 
partamentos complementam o trabalho das duas coordenadorias aci- 
ma: Departamento de Estudo do Budismo, Departamento de Divulga- 
ção de Impressos e Departamento de Kofu (encarregado de receber e 
administrar a contribuição financeira dos membros). 


2” Antes de janeiro de 2001, as divisões tinham outra denominação: Divisão de 
Adultos, Divisão de Senhoras, Divisão de Rapazes, Divisão de Moças e Divisão de 
Estudantes. 
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A atividade básica do membro da BSGI é a recitação do gongyô 
(sequência de orações entremeadas com os Capítulos Hôben e Juryô, 
respectivamente segundo e décimo-sexto capítulos do Sutra de Lótus). 
Normalmente, ela é feita diante do oratório (butsudan) que contém 
cópia da mandala sagrada (gohonzon). O daimoku (recitação do 
título do Sutra de Lótus, Nam-myôhóô-rengekyô) é recitado durante o 
gongyô e durante as reuniões. Dependendo do grau de envolvimento 
ou dos objetivos do membro, a recitação individual do daimoku pode 
durar várias horas e atingir a cifra dos milhões. 

De acordo com minha observação em Brasília, os membros pos- 
suem pelo menos duas reuniões semanais, uma do bloco, às quintas- 
feiras, e outra da comunidade, às terças-feiras. Eventualmente pode 
haver outras reuniões específicas de distrito, divisão e/ou departa- 
mento. As reuniões de terça-feira são chamadas de shodaikai, co- 
nhecidas em outras partes do Brasil por daimoku tôsô, cujo objetivo 
é a recitação de daimoku visando a um objetivo específico da orga- 
nização: para a construção de uma sede; para ter o privilégio de 
receber a visita do presidente Ikeda; pelo sucesso de um festival 
cultural da BSGI; para ganhar a disputa judicial pela posse do templo 
de São Paulo, que esteve ocupado pelo clero da Nichiren Shôshã 
desde 1991; para o desenvolvimento da própria comunidade, etc. As 
reuniões de quinta-feira, “de estudo” ou Bukkyôkai, são dedicadas 
ao aprendizado do gongyó e ao estudo do Budismo Nichiren, para o 
fortalecimento da base doutrinária dos membros e para sua prepara- 
ção para os exames escritos de Budismo. 

No último final de semana do mês ocorre a “reunião de palestra” 
(zadankai), realizada por comunidade ou distrito, e considerada a mais 
importante por voltar-se ao principiante e a convidados com expecta- 
tivas de conversão: no linguajar da Gakkai, é onde ocorre o “diálogo 
de vida a vida”. Nas reuniões semanais de que participei, os indivíduos 
faziam, diante do gohonzon, a prática religiosa básica do daimoku 
(recitação do mantra: Nam-myôhô-rengekyô) combinada com a do 
gongyó (recitação de passagens do Sutra de Lótus entremeadas de 
orações); eventualmente praticavam a pronúncia destas recitações, 
isto é, a pronúncia japonesa dos ideogramas chineses; dependendo da 
ocasião, preparavam-se para os exames de conhecimento de Budis- 
mo, estudando passagens das escrituras de Nichiren, normalmente a 
partir de comentários escritos pelo presidente Ikeda, tratavam de ou- 
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tros assuntos de interesse da organização e ocasionalmente, introduzi- 
am membros prospectivos para o grupo. 

A organização investe de forma sistemática na formação e na 
informação de seus membros. Esta orientação está associada não 
somente à preocupação em doutriná-los, mas também à estratégia 
de proselitismo (shakubuku). “O Chakubuku significa despertar uma 
outra pessoa para o seu erro ou visão da necessidade de religião, e 
assim capacitá-la a compreender a necessidade de praticar uma ver- 
dadeira religião. O seu estudo do Budismo o ajudará no Chakubuku, 
assim como ajudará a aumentar a sua convicção na fé. Sem o estu- 
do, contudo, esquecerá partes importantes dos ensinos de [Nitiren] 
Daishonin, e sua fé muito provavelmente chegará a um impasse quan- 
do se defrontar com um problema difícil. O estudo budista é neces- 
sário para dialogar a respeito do Budismo com os seus amigos, para 
abrir uma nova visão ou para alcançar um modo humano de 
vida”.” Além disso, com a nossa compreensão, embora esteja longe 
de ser perfeita, podemos convencer os outros sobre a retidão dos 
ensinos de Nitiren Daishonin. Se não tentamos entender, não pode- 
mos nos fazer entender pelos outros.”? 

De maneira coerente com esta linha de formação e estudo, pro- 
movem-se diversos cursos, seminários e palestras internas, como o 
“Curso de Aprimoramento para Líderes da BSGT” e o “Fórum do 
Grupo Alvorada”. Os membros também recebem o incentivo neces- 
sário para aprofundar o conhecimento doutrinal através dos exames 
de Budismo, que os permitem ascender a graus pré-estabelecidos de 
especialistas no Budismo Nichiren. 

Além das duas publicações principais, o periódico semanal Brasil Seikyo 
e a revista mensal Terceira Civilização, os membros brasileiros ainda têm 
acesso a uma bem elaborada página na internet, www.bsgi.org.br, ao 
noticiário quinzenal BSGI Fax, ao boletim bimestral BSGI News e a uma 
farta publicação de livros, majoritariamente assinados por Ikeda, lançados 
pela Editora Brasil Seikyo ou pela Editora Record. 

Os membros são fregiientemente instruídos no sentido de que a 
participação na Sôka Gakkai baseia-se em três pilares: fé (nos 
ensinamentos de Nichiren, especialmente no gohonzon), prática 
(“para si”, que é a recitação do daimoku e do gongyô; e “para os 


29 Ikeda et al. 1998: 141 e 142. 
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outros”, que é o shakubuku) e estudo (das escrituras de Nichiren)'º. 
Em suma, o ideal de membro convicto e participante é o aquele que 
recita gongyô e daimoku diariamente, pela manhã e à noite, diante do 
butsudan, oratório individual ou familiar, que contém o gohonzon, 
participa semanalmente das reuniões e atividades de sua comunida- 
de; faz shakubuku sempre que pode, assume cargos na organização, 
faz contribuições financeiras periodicamente (kofu), assina e lê os 
impressos da BSGI, e estuda as escrituras de Nichiren. 

As atividades “externas” da BSGI incluem desde a participação 
de suas bandas musicais em comemorações da Semana da Pátria, 
em diversas cidades brasileiras, até palestras, seminários, campa- 
nhas e exposições de grande porte, como a “Direitos Humanos, Di- 
reitos de Todos”, realizada no Salão Negro do Ministério da Justiça 
em Brasília, em 1996, com a presença do Presidente da República, 
Fernando Henrique Cardoso, de seu Vice, Marco Maciel, e de minis- 
tros de Estado. 


6 Considerações finais 


O fundador do Budismo Nichiren baseou-se na sua própria e na 
interpretação que Saichô fez do Sutra de Lótus para classificar e 
avaliar as escolas budistas, confirmando a profecia sobre a divul- 
gação deste sutra pelo mundo a partir do Japão. “O 14º capítulo do 
Sutra de Lótus, “Práticas Pacíficas”, afirma: “O Sutra de Lótus 
será propagado nos Últimos Dias, quando a Lei perecerá.” O 23º 
capítulo, 'Bodhisattva Yakuo”, afirma: “Durante o último período 
de quinhentos anos após a minha morte, propaguem o Sutra de 
Lótus por todo o mundo e nunca permitam que seu fluxo ces- 
se" 3! 

Se o ensino de Shakyamuni propagou-se da Índia até o Japão, 
passando pela China e pela Coréia, Nichiren previu que seu ensino 
faria o percurso inverso, do Japão para a Índia e o mundo. Fiel a esta 
visão profética, a Sôka Gakkai interpreta que as diversas catástrofes 
mundiais e as de cada povo em particular são uma confirmação de 
que vivemos os “Últimos Dias da Lei”, e, portanto, a época prevista 


* Ibid.: 126. 
3% Cf. Ibid.: 68-69. 
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para a divulgação dos ensinamentos do Lótus. O segundo presiden- 
te, Jôsei Toda, manifestou o desejo de construir, no templo Taisekiji, 
um grande salão de culto e preleção (Daikyakuden) com materiais 
de todos os países do mundo para simbolizar a meta da propagação 
mundial (kôsen rufu). Apenas cinco meses depois de ter assumido a 
presidência, em 1960, Ikeda empreendeu uma viagem internacional 
almejando deslanchar e confirmar a realização da profecia do kôsen 
rufu mundial e, simultaneamente, recolhendo materiais para a cons- 
trução do Daikyakuden. 

A difusão sistemática da Gakkai no Brasil, portanto, deve ser 
entendida, antes de tudo, no contexto desta profecia do kôsen rufu 
mundial e de uma estratégia de propagação estimulada por Ikeda. 
Como no Brasil foi criado o primeiro “distrito” fora do Japão, seus 
líderes procuram desenvolver nos adeptos um senso de missão e de 
dever para com o mestre, Ikeda-sensei, em função da BSGI ser 
especialmente valorizada por aquele no contexto geral da SGI. Em 
sua mensagem de ano novo, o presidente da Associação Brasil-SGI, 
Eduardo Taguchi, declarou: “Coroando essa grande vitória da histó- 
ria da BSGl, às vésperas de um novo milênio, o presidente Ikeda nos 
emociona novamente ao dizer: “O nosso Brasil decidiu a vitória Soka 
do século XX. E digo mais: Que a vitória Soka do século XXI seja 
coroada a partir da atuação do nosso Brasil.” [...] Quando me foi 
permitido liderar a BSGI, em 1993, tracei três pontos como minhas 
metas. Continua sendo minha determinação construir (1) a BSGI, a 
organização mais próxima do coração do presidente Ikeda; (2) a 
BSGI, a organização mais harmoniosa do mundo e (3) a BSGI, a 
primeira do mundo em felicidade e desenvolvimento.”*? 

A Sôka Gakkai possui alguns aspectos comuns a outras religiões 
japonesas, que têm sido apontados como facilitadores de sua difu- 
são no Brasil: proselitismo mais ativo que o das religiões tradicionais; 
prática ritual simplificada (na Gakkai, a prática básica é a recitação 
repetitiva da frase Nam-myôhó-renge-kyô); habilidade no uso de 
meios de comunicação de massa e de técnicas de marketing e propa- 
ganda; ênfase na autoconfiança e pensamento positivo; prática da fé 
como possibilitadora de toda sorte de benefícios materiais e espiritu- 


2 Brasil Seikyo, 01/01/00, p. 3. 
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ais?; estímulo às reuniões de pequenos grupos, que combinam 
aconselhamento, troca de experiências, testemunhos de fé, estudo 
da doutrina, convívio social, estreitamento dos laços de amizade e 
reforço da sensação de pertencimento; ética ou orientações para o 
cotidiano, e diversos outros elementos. 

Essas religiões também não possuem o maniqueísmo típico do 
mundo cristão e não abordam as deficiências pessoais em termos 
de pecado, o que constitui um atrativo a mais, por aliviar o adepto 
do sentimento de culpa e do medo da punição divina. Diferente- 
mente da divulgação porta-a-porta dos mórmons ou das pregações 
em praças públicas de certos evangélicos, as novas religiões japo- 
nesas contam sobretudo com suas publicações e o contato pesso- 
al. Inicialmente, havia campanhas de conversão na Sôka Gakkai, 
porém o foco de propagação é preferencialmente o círculo de ami- 
zade e da família dos membros. A difusão atual depende mais do 
“boca-a-boca”. 

A Gakkai possui uma feição própria que a distingue em relação a 
outras religiões japonesas. Seu fundador era diretor de escola primá- 
ria, que não recebeu uma revelação divina, nem teve a intenção de 
fundar uma nova seita. Diferentemente das outras religiões, a suces- 
são na Gakkai não se deu dentro da família do fundador ou dos 
líderes subsequentes, como é a forma mais usual nas novas religiões 
nipônicas. Contrastando com as demais escolas budistas, seus mem- 
bros acreditam que o Buda histórico seria apenas o predecessor de 
Nichiren, que é reverenciado como o Buda Original. Após o rompi- 
mento com o clero da Nichiren Shôshá, chamada pejorativamente 
de “seita Nikken”, pelos membros da Gakkai, usando o nome do 
Sumo Prelado que a excomungou, esta enfatizou ainda mais seu 
caráter leigo e suas características organizacionais. 

Alguns autores afirmam que as especificidades da SGI podem-se 
tornar entraves a sua difusão no exterior. Susumu Shimazono, por 


3 Murata (1971: 99-111), por exemplo, discute extensivamente a reconstrução da 
Gakkai no pós-guerra por Jósei Toda, a partir de uma organização inspirada no 
universo militar e na “visão materialista” dos benefícios advindos com a fé abso- 
luta na mandala de Nichiren. Aqui é preciso esclarecer, no entanto, que a orien- 
tação atual da Gakkai não coloca tamanha ênfase na obtenção de benefícios 
materiais (genze riyaku). 
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exemplo, lembra que, enquanto outras novas religiões japonesas, 
particularmente a Seichô-no-ie, Igreja Messiânica Mundial e PL, 
mantêm uma “atitude positiva” frente às religiões tradicionais domi- 
nantes, permitindo que seus membros continuem ligados à religião 
de origem, a Sôka Gakkai requer uma adesão exclusiva, o que pode 
ocasionar atritos com as religiões tradicionais e com os parentes e 
vizinhos dos adeptos”. Peter Clarke salienta ainda dois aspectos: a 
falta, na SGI, do sincretismo típico da maioria das religiões japone- 
sas e a ausência da noção monoteísta de Deus. “A Sôka Gakkai, 
cujas crenças e práticas são mais firmemente embasadas numa úni- 
ca tradição japonesa de Budismo, pode experimentar dificuldades 
ainda maiores que a Sekai Kyúsei Kyô [Igreja Messiânica Mundial) 
em comunicar suas idéias aos brasileiros sem ascendência nipônica. 
Além disso, a ausência da noção de uma deidade ou ser supremo 
constitui um obstáculo em uma cultura como a do Brasil, onde a fé 
em Deus é quase universal mesmo que a prática religiosa possa ser 
fraca.” 

Apesar desta alegada exclusividade confessional e da ausência da 
noção monoteísta de Deus, a BSGI vem obtendo sucesso em sua 
divulgação. Isto se justifica, por um lado, por sua peculiar organiza- 
ção, pela exitosa política de marketing de sua imagem e de obtenção 
de reconhecimento público, e pelo estabelecimento de relações com 
várias instituições brasileiras, incluindo universidades, ONGs, a 
Academia Brasileira de Letras e órgãos governamentais. Por outro 
lado, com um discurso inquestionavelmente na ordem do dia, a SGI 
visa atrair, de modo especial, o apoio da mídia, da classe política e 
do meio intelectual, particularmente de acadêmicos e artistas. Sua 
estratégia de divulgação, voltada de forma especial para os jovens, 
vem recebendo uma resposta bastante positiva. Tal sucesso é previ- 
sível numa época em que o Estado, a escola e a família, sobretudo 
no Brasil, vêm oferecendo poucas alternativas e apoio aos jovens, de 
modo particular aos das camadas mais baixas. “Na SGI não existe 
um público alvo. Para se tornar membro existem critérios, tais como 
ser praticante do Budismo Nichiren e estar disposto a dedicar parte 
do seu tempo ao estudo e às atividades realizadas pela organização, 


* Cf. Shimazono 1993: 292. 
35 Clarke 1994: 158. 
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de forma que qualquer pessoa, independente da classe social, idade 
ou etnia possa se tornar um membro. Aqui no Brasil, a organização é 
um reflexo da sociedade. Então, a maioria de nossos membros é de 
classe média para baixo, com baixa escolaridade, principalmente entre 
a população do entorno [do Distrito Federal]. É por isso que realiza- 
mos muitas atividades culturais e educativas. Os jovens, mais es- 
pecificamente, têm sido atraídos pela SGI porque eles têm mais tempo 
para se dedicar à organização e também porque as atividades em prol 
da educação e da cultura são os dois aspectos mais importantes para 
quem está despontando para a vida agora.”*é 

Apesar de seguir uma tradição exclusivista, a Gakkai vem, de 
modo geral, abrandando sua orientação, na medida em que foram 
incutidos parâmetros de bom-senso no shakubuku; foi redefinida a 
noção de kósen rufu como ampla disseminação do Budismo 
Nichiren, ao invés da conversão massiva no âmbito mundial, e foi 
enfatizado ainda mais o viés humanista, pacifista e ecologista do 
movimento. Muitos membros brasileiros têm feito, também, uma 
reinterpretação da doutrina Nichiren. Por exemplo, Jesus Cristo é 
frequentemente incorporado ao panteão budista da BSGI como um 
bodhisattva””. 

Além disso, seu discurso, que “revitaliza” a tradição budista 
Nichiren, combina o complexo ensinamento budista com o ritual 
simples da recitação repetitiva do daimoku, acessível a qualquer pes- 
soa, mesmo que ela não entenda a profundidade da doutrina. Entre- 
tanto, a Sôka Gakkai não chegou a reproduzir o padrão de 
abrasileiramento e de sincretismo de outros grupos japoneses. Uma 
das principais razões para tal ocorrência é a diferença básica entre a 
Gakkai e a maioria das novas religiões (shinshúkyó): enquanto estas 
são majoritariamente sincréticas e buscam um diálogo com as religi- 
ões dos brasileiros, aquela provem de uma linha exclusivista trans- 
mitida por Nichiren e Nikkô. 


3% Membro da BSGI de Brasília, apud Matsue 1998: 56. 

” Bodhisattva é tido no Budismo tradicional como um ser espiritualmente avançado 
que, enquanto humano, buscou a iluminação espiritual não somente para si, mas 
também para os outros. No Budismo Nichiren, bodhisattva é o nono dos Dez 
Mundos, representando um estado de vida caracterizado pela compaixão e pelo 
altruísmo. 
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O abrasileiramento das religiões japonesas tem sido notado por 
alguns autores. Nakamaki, por exemplo, toma o caso da PL ou Ins- 
tituição Religiosa Perfect Liberty, para descrever o sucesso da “es- 
tratégia multinacional” de algumas religiões japonesas que procura- 
ram “brasilianizar-se” nas décadas de 60 e 70, num esforço para 
ultrapassar os limites da comunidade dos imigrantes nipônicos e seus 
descendentes**. Na PL houve uma ação deliberada e bem-sucedida 
de mudar a ênfase da comunidade nipo-brasileira para a sociedade 
nacional, do idioma japonês para o português, do estilo de ritual 
nipônico para um “brasilianizado”. 

Além desse caso ilustrativo, temos vários outros exemplos de 
ecletismo, sincretismo ou simples aproximação com o repertório 
religioso brasileiro. A Igreja Messiânica Mundial (Sekai Kyúseikyô) 
incorporou a oração cristã “Pai-Nosso” em seus cultos. A líder da 
Associação Religiosa e de Assistência Social Shôiti Sueiti Inari 
Daimyôjin é, eventualmente, possuída por Nossa Senhora Aparecida. 
A Oomoto, ao buscar uma aproximação com o Espiritismo e manter 
a prática do “passe espiritual”, chegou a ser chamada pelos brasilei- 
ros de “Espiritismo japonês”. Algumas religiões japonesas, aprovei- 
tando a experiência brasileira, enviaram membros brasileiros, com 
ou sem ascendência japonesa, para expandir seus ensinamentos em 
diversas nações, nas Américas do Norte e do Sul, na Europa e na 
África. A BSGI não chegou a enviar, até o momento, nenhum brasi- 
leiro para o proselitismo no exterior. A nível individual, uma pessoa 
pode morar noutro país e fazer a divulgação no seu círculo de ami- 
zade e/ou participar da organização da SGl deste país. 

O Brasil, sendo a nação com o maior número de grupos religio- 
sos de origem japonesa, é também o país-chave na estratégia 
multinacional dos demais países. É, ao mesmo tempo, um símbolo 
desse processo de “multinacionalização”, parte dessa rede 
multinacional e importante base de controle das “filiais” religiosas no 
exterior. A Igreja Messiânica, por exemplo, construiu um “solo sa- 
grado” em Guarapiranga (SP); a PL também construiu a Seiti ou 
“Terra Sagrada da América do Sul”, em Arujá (SP). Algumas cele- 
brações nesses “solos sagrados” reúnem dezenas de milhares de 


38 Cf. Nakamaki 1986. 
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pessoas, com representantes de vários países, além de diversos po- 
líticos brasileiros. 

A BSGl, se não tem um papel administrativo ou “missionário” no 
contexto da SGl, constitui o centro da difusão na América do Sul. 
Em 1964, foi fundada a Sede da América do Sul em São Paulo. Seu 
Centro Cultural Campestre, situado em Itapevi, São Paulo, não deixa 
de ter conotações de “solo sagrado”. Em sua mensagem enviada aos 
milhares de participantes da “Grande Convenção Cultural dos Jo- 
vens da BSGI” em outubro de 1999, que contou com representantes 
de onze países da América Latina, Ikeda declarou: “O aspecto pro- 
missor e valente de vocês, prontos para se lançarem ao novo milênio 
com forte paixão e convicção, surge neste momento de forma muito 
viva diante de meus olhos. Daqui, das terras do Japão, envio, do 
fundo do meu coração, uma forte salva de palmas, tão intensa que 
haverá de chegar ao Centro Cultural Campestre da BSGI. O meu 
sentimento é o de estar cantando junto com vocês, de estar dançan- 
do com vocês e de fazer ecoar bem alto o grito da vitória com 
vocês. [...] Por favor, criem boas lembranças e amizades dialogan- 
do com os amigos do infinito passado, e apreciem este maior e me- 
lhor Centro Cultural Campestre do mundo, que é também o castelo 
de vocês e a “Terra Iluminada da América do Sul"? 

O modelo da estrutura organizacional da BSGI é basicamente o 
que foi originado no Japão. Ou seja, tanto no Brasil quanto no Japão 
e em outras partes do mundo, a estrutura das divisões é semelhante, 
além de alguns grupos horizontais e dos departamentos. Também 
não existe diferença significativa na prática religiosa, sendo a reunião 
zadankai a atividade regular básica. A única linha mestra anual ado- 
tada em todas as organizações filiadas à SGI é a denominação dada a 
cada ano como uma diretriz genérica, como por exemplo: 1960, 
“Ano do Avanço”; 1980, “Ano da Comunidade”; 2000, “Ano dos 
Jovens - Descortinar do Século XXI”. As orientações gerais da BSGI 
são oferecidas pela própria sede brasileira em São Paulo, porém há 
um certo grau de autonomia para que cada grupo local consiga ex- 
pressar-se, por exemplo, através dos eventos culturais. 


Brasil Seikyo, 23/10/1999, p. 1. Ênfase minha, RAP. 
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Note-se que, desde sua introdução no país, a Sôka Gakkai nunca 
pertenceu à Federação das Seitas Budistas no Brasil (Burajiru Bukkyô 
Rengôkai ou, em forma abreviada, Butsuren). Fundada em 1958, a 
Butsuren conta apenas com seis grupos budistas japoneses, entre os 
vários existentes aqui: Nishi Honganji, Higashi Honganji, Jôdoshã, 
Sôtô Zenshãá, Shingon e Nichirenshã. A seita Honmon-butsuryà-shã 
participou por um curto período, retirando-se depois da Federação. 
Há vários motivos para esta não participação da Gakkai. 

Primeiramente, a BSGIl estava associada, até 1991, à Nichiren 
Shôshá, uma seita fundamentalista no contexto da tradição budista, 
que sempre criticou o caráter conciliador de outras seitas do Budis- 
mo Nichiren, como a Nichirenshô. O próprio Nichiren, em sua de- 
voção exclusiva ao Sutra de Lótus, fora crítico ferrenho particular- 
mente de três escolas: Terra Pura (no caso da Butsuren, representa- 
da pela Nishi Honganji, Higashi Honganji e Jôdoshá), Zen e Ritsu. 
Ou seja, há razões suficientes para alimentar indisposição, animosi- 
dade e preconceito recíprocos entre os membros da Butsuren e a 
Gakkai. 

Em segundo lugar, há diferenças doutrinárias básicas entre as 
duas partes, a começar pela compreensão do Buda, como já foi men- 
cionado na introdução deste artigo. Enquanto os membros da Fede- 
ração focam Shakyamuni e/ou o Buda Amida, a BSGI venera Nichiren 
como o “Buda Original”. 

Em terceiro lugar, contrastando com os demais ramos budistas, 
a BSGI é um movimento neo-budista de ativo proselitismo e sutil, 
mas sólido, marketing, que já se encontra presente em todas as regi- 
ões brasileiras. Independentemente da posição do observador, não 
há como não reconhecer que a Sôka Gakkai, ao menos no formato, 
é altamente sofisticada, complexa e eficiente, dirigida por um habili- 
doso e carismático líder. 

Por último, o tipo de inserção de cada grupo na realidade brasilei- 
ra está sujeito a suas orientações peculiares e a variantes históricas. 
O Budismo japonês tradicional, representado, neste contexto, pelos 
membros da Butsuren, ficou basicamente restrito à comunidade nipo- 
brasileira e, nos casos em que houve abertura, acabou se voltando 
para grupos específicos de pessoas, com destaque para intelectuais, 
estudantes e profissionais liberais. Em outros termos, embora não 
tenham necessariamente este propósito, tais escolas budistas não 
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conseguiram atingir as camadas mais populares. Por sua vez, a Sôka 
Gakkai propõe-se como um movimento de massa. Mesmo sendo 
ainda um grupo virtualmente de classe média, surpreende-nos, por 
exemplo, constatar que, no Distrito Federal, ela cresce sobretudo 
nas “cidades-satélites”, como Ceilândia, Taguatinga e Samambaia. 

Para terminar, ressalto ainda que a SGI é um caso interessante 
para discutir-se a relação entre sociedade e religião: seria a religião 
uma esfera separada da sociedade ou um sistema que serve à mes- 
ma? Na Gakkai não se vê conflito algum entre essas duas esferas da 
vida; ao contrário, mantendo a tradição do Budismo Mahayana, esti- 
mula-se a participação ativa de seus membros em todos os aspectos 
da vida social. Como se diz fregiientemente nessa organização bu- 
dista: “O Budismo é a própria sociedade”. Por um lado, ela prioriza a 
“criação de valores”, isto é, a formação de seus membros como 
pessoas responsáveis, capazes de contribuir para a sociedade e para 
a difusão da visão de mundo proposta pelo Budismo Nichiren, en- 
fim, a “revolução humana”, termo cunhado por Jôsei Toda e divul- 
gado por Ikeda. Por outro lado, ela organiza uma ampla gama de 
atividades, que lhe garante legitimidade social e lhe abre uma série de 
canais de comunicação com a sociedade. Tais atividades vêm-se 
concentrando nas esferas da educação, da cultura, do pacifismo e 
da ecologia. 

A Universidade Soka (japonesa), por exemplo, mantém no Brasil 
um Centro de Pesquisas Ecológicas no Estado de São Paulo e um 
Centro de Preservação Ecológica, perto de Manaus (Amazônia). Suas 
exposições itinerantes percorrem grandes centros internacionais, atra- 
indo uma multidão de visitantes: Eis o nome de algumas delas: “Guerra 
e Paz”, “Armas Nucleares: Ameaça ao Nosso Mundo”, “A Coragem 
de Relembrar: Anne Frank e o Holocausto”. Uma organização com- 
plexa como esta acaba tornando-se uma “instituição total”, por de- 
monstrar uma capacidade incrível de absorver a pessoa integral- 
mente. Não há meio termo: o indivíduo é compelido a romper com 
suas origens religiosas e a dedicar-se às atividades da organização. 
Não basta apenas o fervor de sua fé: recomenda-se, de forma vee- 
mente, que o membro assuma cargos de responsabilidade e contri- 
bua com suas habilidades pessoais e profissionais, isto é, fazendo 
trabalho voluntário como de organizador de eventos, faxineiro, pro- 
fessor, músico ou fotógrafo, por exemplo. 
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Ao fiel ensina-se que cada pessoa é responsável por seu destino. E 
uma das maneiras de se melhorar o próprio destino e adquirir uma vida 
mais feliz é divulgando o Budismo de Nichiren. O shakubuku é tanto 
um modo eficaz de reverter o mau carma e uma expressão da fé 
quanto um ato de benevolência em relação ao membro potencial, por 
estar despertando-o para a “religião suprema”, aquela que resolverá 
seus problemas espirituais e materiais. Essa complexa teia organizacional 
garante o engajamento do adepto e o mantém perseverante na fé. Des- 
sa forma, a SGI brasileira vem colhendo bons resultados em 
implementar o objetivo último da organização, que é o kôsen rufu ou a 
difusão dos ensinamentos nichirenianos pelo mundo. 
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Seu caloroso coração brasileiro e a 
energia pura de Maitreya atuam muito 
bem juntos - Reflexões sobre Lama 
Michel 


Frank Usarski” 


1 Introdução 


Originalmente centrado na região do Himalaia, o Vajrayâna foi, 
durante séculos, um ramo culturalmente muito especializado do 
Budismo. Devido à ocupação do Tibet pelos chineses, à fuga de 
grande parte da hierarquia religiosa e ao deslocamento da vida mo- 
nástica para os países vizinhos, sua situação mudou dramaticamen- 
te a partir da segunda metade do século XX. Fora da sua terra natal, 
onde muitos dos seus mosteiros originais foram destruídos durante 
a revolução cultural, estabeleceram-se novos centros de tradução 
do Budismo tibetano em países asiáticos. Logo depois o Vajrayana 
se abriu para o público ocidental. 

Um exemplo deste desenvolvimento é o movimento do monge 
Lama Gangchen. Em 2000, a sua organização abrangeu, além de 
entidades com uma perspectiva internacional como a Lama Gangchen 
Peace Foundation, em atividade desde 1992 e mais tarde reconheci- 
da pelo ONU, cerca de 75 instituições locais. O foco do seu movi- 
mento são os países europeus. A sede internacional localiza-se em 
Milão, hoje cidade residencial de Lama Gangchen. Lá, encontra-se 
também o Kunpen Lama Gangchen Institute, fundado em 1989 e 
dedicado à preservação de aspectos da herança cultural da região do 
Himalaia, como a astrologia budista tibetana ou a pintura de tanghka. 


* Professor no Programa de Pós-Graduação em Ciências da Religião na PUC/SP. 
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Além disso, Milão é o local da editora Lama Gangchen Peace 
Publications. Deve-se mencionar também a existência do programa 
Rádio da Paz realizado na emissora Rádio Atlanta. O movimento de 
Lama Gangchen divulgou endereços de suas entidades também na 
Suíça, Espanha, Holanda, Inglaterra e Alemanha. Na Ásia, encon- 
tram-se entidades na Índia, na Malásia e no Sri Lanka. Além disso, 
há pelo menos um centro na Indonésia, um no Paquistão e um na 
Tailândia. No Nepal foram fundados por Lama Gangchen o Himalayan 
Healing Centre e o Hospital Sanku, duas instituições específicas na 
área da saúde. É notável que também a China apareça entre os países 
asiáticos nos quais as atividades budistas de Lama Gangchen deixa- 
ram suas marcas. 

Em relação à Europa e à Ásia, o movimento na América não é 
muito expressivo. Nos Estados Unidos existem somente seis gru- 
pos. Estabeleceram-se também círculos na Argentina, no Chile e na 
Venezuela. Porém, o país mais importante para o movimento na 
América Latina é o Brasil, onde foi fundado, além do grupo Pax 
Drala no Rio de Janeiro, o Centro de Dharma De Choe Tsog localiza- 
do em São Paulo. O Centro pode se orgulhar de ser a primeira insti- 
tuição que Lama Gangchen abriu no Ocidente. 

No seio deste Centro, cresceu Michel Lenz Cesar Calmanowitz, 
que é o foco deste artigo. Lama Michel, como é conhecido, é filho 
de Isabel Villares Lenz Cesar e Daniel Calmanowitz, um casal que 
se envolveu muito na fundação do Centro de Dharma e ainda de- 
sempenha um papel destacado no movimento de Lama Gangchen. 
Michel é considerado um tulku, isto é, a reencarnação de um gran- 
de lama, ou seja, mestre espiritual. É tido como o provável suces- 
sor de Lama Gangchen. É um dos poucos tulkus ocidentais, que 
surgiram no Budismo tibetano desde a ocupação da sua terra natal 
pelos chineses. 

Do ponto de vista da História das Religiões, estas reencarnações 
ocidentais são interessantes por indicarem a transição de uma reli- 
gião culturalmente especializada e geograficamente limitada para uma 
religião mundial. Sob esta perspectiva, serão discutidos abaixo O 
caso de Lama Michel e suas implicações. Antes disso, porém, é 
necessário resumir informações básicas referentes a Lama Gangchen, 
à sua abordagem e à sua organização. 
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2 Lama Gangchen e o 
Centro de Dharma em São Paulo 


O monge Thinley Yarpel Lama Shresta, nascido em 1941 e conhe- 
cido no Ocidente como Lama Gangchen Rimpoche, é natural do 
Tibet ocidental. Já em sua infância foi identificado como detentor de 
uma antiga € ininterrupta tradição tântrica, especificamente venerada 
pela sabedoria na área de cura. Foi entronizado aos 5 anos como tulku, 
em continuidade a uma longa segiiência de vidas que tem seu ponto de 
partida no século XV com Panchen Zangpo Tashi, um dos discípulos 
do primeiro Dalai Lama. Em seu mosteiro Tashi Lunpo, em Shigatse, 
tornou-se abade. Mais tarde, Panchen Zangpo Tashi, fundou e liderou 
também o mosteiro Gangchen que fica na mesma região. Os seguido- 
res de hoje consideram Lama Gangchen como portador de conheci- 
mentos profundos sobre a complexa inter-relação entre corpo e espí- 
rito, bem como sobre a capacidade de conhecer, através de sintomas, 
as causas verdadeiras de doenças físicas e mentais. 

Dizem que, de acordo com a sabedoria adquirida durante suas 
existências anteriores, Lama Gangchen obteve, em prazos extraordi- 
nariamente curtos, altos graus de formação nas universidades monás- 
ticas do Tibet em Tashi Lunpo, Sera, Gangchen, Tropu e Neytsong. 

Circula também a informação de que, devido à ocupação do 
Tibet pelos chineses, Lama Gangchen foi obrigado a trabalhar como 
camponês na sua região de origem, depois de ter sido forçado a se 
formar, num curso de seis meses, na área da agricultura. O monge 
não se comportou como o exigido e dedicou-se ao trabalho, no meio 
do seu povo, como curador. Os chineses reagiram rigorosamente e 
o condenaram a dois anos de trabalhos forçados. Todavia, depois 
desta pena, Lama Gangchen voltou a seguir seu destino como médi- 
co tradicional, continuando a sofrer pressões por parte de autorida- 
des. Para não pôr a própria vida em jogo, fugiu do Tibet. 

Assim, em 1963, Lama Gangchen foi para o exílio, passando por 
Sikkim onde trabalhou por um tempo como curador em campos de 
fugitivos tibetanos na região do Himalaia. Decidiu aperfeiçoar sua 
formação acadêmica na área de estudos tibetanos avançados e se 
matriculou na Universidade de Varanasi. Em 1970, mudou-se para o 
mosteiro de Sera Me, na Índia do Sul, de onde saiu com o alto título 
de um Gueshe Rigram. 
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Em 1982, depois de ter recebido um convite do Centro de Retiros na 
Ilha de Lesbos, Lama Gangchen iniciou mais uma mudança profunda 
em sua vida quando viajou, pela primeira vez, para Europa. Foi para a 
Grécia, a Suíça e a Alemanha. Em 1983, fez mais uma viagem à Europa 
e dois anos mais tarde fixou residência na Itália e finalmente obteve a 
cidadania italiana. Até 1987 visitou vários outros países europeus, espe- 
cialmente para atender clientes. Nesta época, conheceu a brasileira 
Monica Benvenuti que ficou impressionada com sua atuação e sua ca- 
pacidade na área da cura. De volta a São Paulo, ela decidiu convidá-lo 
para uma viagem ao Brasil. No decorrer dos preparativos para recebê- 
lo, Monica Benvenuti, por recomendação de seu astrólogo, encontrou a 
psicóloga e terapeuta Isabel Villares Lenz Cesar que contribuiu para a 
vinda de Lama Gangchen em 1987. Como ele se lembra, tinha aceitado 
o convite para , apenas visitar amigos e atender a alguns pacientes.“ 
Porém, Isabel Villares Lenz Cesar, que, nesta época não sabia quase 
nada sobre o Budismo, afirma que, quando foi apresentada a Lama 
Gangchen por Monica Benvenuti em um hotel de São Paulo, ele lhe 
disse que ela fundaria o seu primeiro centro num país ocidental.? Isabel 
se envolveu com a idéia e instalou no bairro do Sumaré, na casa onde 
fica seu consultório, o Centro de Dharma da Paz Shi De Choe Tsog, 
inaugurado em 1988 por Lama Gangchen por ocasião de sua segunda 
visita ao Brasil. 


3 Lama Michel 


Em 1995, Lama Gangchen escreveu: “Visitei o Brasil pela primeira 
vez em 1987, quando encontrei um casal especial, Bel e Daniel, com 
dois filhos, Michel e Fernanda. Imediatamente tivemos uma boa rela- 
ção de amizade e, desde o princípio, percebi que as crianças eram 
especiais. Não cheguei a dizer nada, apenas passei a observar das mais 
diversas formas suas qualidades, energias e comportamentos.”? Na 
época deste primeiro encontro, Michel Lenz Cesar Calmanowitz, nas- 
cido em 2 de julho de 1981 em São Paulo, tinha somente 6 anos e era 


! Lama Gangchen 1996b. 

2 Cf. Praticantes procuram caminho da felicidade, Estado de São Paulo, 9 de janeiro 
de 1998. 

* Uma jovem idéia de paz: 15. 


290 


Frank Usarski 


considerado um menino especial não somente por Lama Gangchen. 
Como a sua mãe se lembra, antes mesmo de ter certeza de estar 
grávida, um astrólogo previu que logo ela daria luz a uma criança 
carmicamente predestinada*. Desde seu nascimento a criança se com- 
portava de acordo com tal previsão: Michel era bem humorado e 
mostrava uma maturidade muito acima da sua idade. Havia várias 
indicações do seu entendimento claro sobre a doutrina de reencarna- 
ção”. Isabel Villares Lenz Cesar achou também curioso o fato de que 
Michel adorava canções gregorianas e as escutava por horas. Ela tinha 
a impressão que Michel, brincalhão como todas as outras crianças, 
tinha o costume de fazer um intervalo para relaxar e meditar. Relata 
um fato ainda mais inequívoco para a conexão do filho com a cultura 
tibetana: “Uma noite ele me chamou, colocou as mãos no meu colo e 
disse palavras desconexas, que só depois descobri serem tibetanas.” 
Depois da chegada de Lama Gangchen em São Paulo em 1987, os 
sinais se tornaram ainda mais evidentes. Parecia que havia uma forte 
sintonia entre Lama Gangchen e Michel. Conta-se que, enquanto Lama 
Gangchen dava palestras, os filhos dos outros discípulos brincavam e 
somente Michel acompanhava atenciosamente os ensinamentos bu- 
distas. Sentia-se tão atraído pelo monge tibetano que até mesmo que- 
ria dormir na mesma casa onde Lama Gangchen se hospedava. Logo 
depois de o mestre haver deixado o país, Michel sonhou que sua mãe 
estava cochichando “Vajrayana, Vajrayana” para ele, mas Isabel Villares 
Lenz Cesar afirma que nesta época ela desconhecia o significativo 
desta palavra. 

Durante sua primeira viagem ao mosteiro tibetano Sera Me no 
exílio na Índia do Sul, Michel, com apenas 8 anos, vestiu uma túnica 
vermelha, chamou-se por brincadeira “Lama Michel” e teve a sensa- 
ção de estar completamente em sintonia com sua própria essência, 
uma autenticidade que ultrapassou a imaginação infantil. Posterior- 
mente, aconteceram outras viagens por países asiáticos. Em 1992, 
na Indonésia, Michel explicitamente manifestou o seu desejo de se 


* Informação de Isabel Cesar via e-mail em 25 de novembro de 1999. 

$ Cf. Lama brasileiro chega a SP para série de palestras, Estado de São Paulo, 25 de 
outubro de 1999: A9. 

$ Cf. Falleiros (acesso em junho de 2000). 

? Crivellaro: 51. 

* Cf. Falleiros (acesso em junho de 2000). 
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tornar monge budista. Não demorou muito tempo e ele teve suas 
primeiras visões durante uma visita a uma gruta. Durante peregrina- 
ções seguintes, intensificaram-se ainda mais experiências deste tipo. 
O próprio Lama Michel relata o que ocorreu uma vez no Nepal: 
“Durante uma cerimônia de longa vida para o Gangchen Rimpoche, 
ele me deu um sino e um dordje, um objeto que se usa na meditação 
tântrica. Eu disse que não sabia como usar o dordje e o sino, e 
Rimpoche falou: *Se você quiser tocar, você toca; se não quiser, 
tudo bem, não tem problema”. No começo eu não consegui tocar, 
mas logo fui aprendendo. Eu senti uma energia diferente naquele 
sino e no dordje e percebi que eram bem velhos. Então perguntei 
para o Rimpoche se o sino e o dordje eram da minha vida passada, e 
ele disse que sim.”? Conta-se que por uma outra ocasião Michel 
desenhou, numa parede de uma gruta na Índia, motivos religiosos 
parecidos com símbolos comuns no segundo século antes do Cris- 
to. Em tais momentos, disse Lama Gangchen, “o caráter e a dispo- 
sição especial de Michel começaram a se manifestar.”!º 

Devido a estes sinais, os pais tiveram cada vez mais a convicção 
de que Michel estava fora do seu lugar em uma escola em São Paulo. 
Compartilhavam esta impressão com o próprio filho, bem como com 
Lama Gangchen que chamou atenção para o status especial do meni- 
no depois de tê-lo observado profundamente. Em 1993, durante uma 
peregrinação para o Templo Borobudur, Lama Gangchen confirmou 
com uma cerimônia que Michel se tratava de um verdadeiro tulku. 
Como consegiiência, o menino, que cursava a sexta série, deixou a 
escola e seguiu para o mosteiro de Sera Me na Índia do Sul acompa- 
nhado pelo pai. O abade reconheceu Michel como reencarnação. Em 
fevereiro de 1994, ele entrou naquela comunidade monástica e ainda 
em junho do mesmo ano foi entronizado como tulku. Daniel 
Calmanowitz, o pai, esteve perto do seu filho, durante todos estes 
meses. 

Pela primeira vez como monge, Michel visitou São Paulo por 
algumas semanas no início de 1995. Por esta ocasião, Lama Gangchen 
escreveu uma carta aberta ao público revelando detalhes sobre o 
tulku Michel. Disse que, como resultado de sinais auspiciosos, men- 


* Uma Jovem Idéia de Paz: 27. 
io Lama Gangchen 1996a: 16. 
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sagens, visões e sonhos, ele tinha identificado Michel como reencar- 
nação de um elevado mestre cuja biografia remonta ao século XV. 
Naquela encarnação, Michel era o escolar tântrico Drubtchok Gualwa 
Samdrup do mosteiro Choepel Ling. Desde então, ou seja, através 
de várias vidas, tem existido uma profunda relação espiritual entre 
Lama Gangchen e Lama Michel, todavia não necessariamente na 
mesma constelação hierárquica como na vida atual. Por exemplo, 
enquanto Lama Michel era Drubtchok Gualwa Samdrup, Lama 
Gangchen era seu discípulo. Foi seu ex-mestre que escreveu, no 
século XV, uma obra de seis volumes sobre filosofia budista, astro- 
logia e medicina. Os manuscritos foram preservados até o século 
XX, mas foram destruídos durante a revolução cultural chinesa. 
Todavia, quando jovem em sua vida atual, Lama Gangchen teve opor- 
tunidade de ver os textos com seus próprios olhos. Sua carta para os 
pais de Lama Michel continua: “Lama Michel é realmente um meni- 
no especial e muitos têm notado que sua energia é especialmente 
calorosa, como a pura qualidade de Maitreya, o futuro Buda do Amor. 
Seu caloroso coração brasileiro e a energia pura de Maitreya atuam 
muito bem juntos. Hoje em dia, o sentimento de amor é quase 
inexistente, e por isso Buda Maitreya, o quinto Mestre Mundial, irá 
restaurar a pura energia de amor no mundo. Isso ocorrerá no futuro, 
mas essa energia já está se manifestando na sociedade humana ago- 
ra, e um exemplo disso é o Lama Michel. Seu nome é Djampa Guiatso, 
que significa Oceano de Amor.”!! 

Segundo a revista Época Lama Michel “jura lembrar-se de suas 
outras encarnações.”!? Em geral, porém, não se posiciona dessa for- 
ma. Costuma salientar os desafios religiosos do presente, ou seja, a 
importância cármica da vida atual. 


4 A abordagem de Lama Gangchen - raízes 
budistas-tibetanas e interferências ocidentais 


De modo geral, as atividades internacionais de Lama Gangchen 
apontam para duas direções. Primeiro, com a intenção de preservar 
a cultura tibetana budista e suas instituições tradicionais, Lama 


4" Lama Gangchen 1996a: 17. 
2 Crivellaro: 51. 
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Gangchen dá apoio financeiro e espiritual tanto para o Tibet ocupado 
pelos chineses quanto para comunidades tibetanas no exílio, especi- 
almente no Nepal e na Índia. Segundo, como os centros e grupos 
nas Américas e na Europa provam, há esforços de Lama Gangchen 
de ensinar, conforme as condições ocidentais, doutrinas e práticas 
budistas a um novo público. 

A partir desta diferenciação analítica, encontram-se no subtópico 
seguinte aspectos que apontam para a referência de Lama Gangchen 
à tradição tibetana budista. Depois serão representados elementos 
que podem ser interpretados como concessões de Lama Gangchen 
à cultura ocidental. 


4.1 A referência de Lama Gangchen à tradição tibetana-budista 


A reconstrução do mosteiro Tashu Lumpo em Shiatse, iniciada 
em 1988 e terminada em agosto de 2000, é um dos vários empreen- 
dimentos que demonstram a preocupação de Lama Gangchen com o 
destino de sua cultura original. No canal comunitário de São Paulo 
foram regulamente transmitidas cenas de vídeo da reinauguração do 
mosteiro, que provam também o alto grau de respeito que Lama 
Gangchen desfruta no seu ambiente religioso original. O projeto de 
Tashi Lumpo faz parte do Lama Gangchen Help in Action que, de 
acordo com o foco principal de Lama Gangchen no sistema de cura 
tradicional tibetano, refere-se em primeiro lugar ao estabelecimento 
e à ampliação de instituições médicas. Todavia, o fato de que discí- 
pulos ocidentais de Lama Gangchen patrocinam cerca de 250 crian- 
ças tibetanas indica que o Lama Gangchen Help in Action não se 
restringe à área de cura. 

Outras atividades de Lama Gangchen têm a ver não somente 
com a preservação, mas também com a propagação de técnicas 
culturais tibetanas. Neste sentido são de dupla relevância, tanto para 
o contexto original de Lama Gangchen, como para a cultura anfitriã 
onde ele tenta atrair um novo público. Um exemplo é o já menciona- 
do Kunpen Lama Gangchen Institute em Milão, destinado a ociden- 
tais que se dedicam à pintura de thangkhas e à astrologia tibetana 
budista. 

Nos grupos locais do movimento de Lama Gangchen, a cultura 
tibetana, pelo menos simbolicamente, também está presente, quan- 
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do, por exemplo, o Centro de Dharma comemora os oito eventos 
legendários da vida do Buda, a festa de ano novo tibetano ou realiza 
a cerimônia da lua cheia. Desde sua fundação, o Centro em São 
Paulo recebeu várias vezes delegações de monges e médicos tibetanos 
que ofereceram consultas, palestras ou cursos de acordo com o 
contexto no qual as doutrinas e métodos ensinados por Lama 
Gangchen têm sua origem. 

Há outros itens no calendário de eventos do grupo em São Paulo 
que se referem à temática e prática do Budismo tibetano e à cultura 
do Tibet. Encontram-se regularmente nos programas dos últimos 
anos, anúncios de oficinas sobre música tibetana, pintura de thanghka 
ou interpretações de mandalas. O material de divulgação trouxe tam- 
bém diversas iniciações tântricas ou convites para práticas na tradi- 
ção de Tsong Khapa bem como exercícios vinculados com a Tara 
Branca ou Tchenrezig. 

Todavia, o foco principal do Centro de Dharma está na chamada 
autocura tântrica cuja autenticidade budista-tibetana é explicitamen- 
te salientada por Lama Gangchen e representantes do seu movimen- 
to. A seguinte citação vem de uma entrevista com Lama Michel 
quando perguntado sobre o fundo espiritual daquele método: “A prá- 
tica de autocura tem a base do tantra, que são os cinco Dhyani- 
Buddhas. Dentro do tantra, temos as cinco escolas, ou famílias, de 
Dhyani-Buddhas, e há diversos sistemas de purificação dos elemen- 
tos. A prática de autocura usa a base tantra de Yamantaka, mas é 
algo muito sutil. A prática de autocura usa os textos de um grande 
mestre chamado Gyalwa Ensapa [1505-1566], que foi uma reencar- 
nação do Panchen Lama. São textos muito secretos que, no Tibet, 
eram impressos uma única vez a cada 12 anos, e dados a um peque- 
no número de Lamas. Lama Gangchen recebeu estes textos quando 
morava no Tibet.”! 

Lama Gangchen elaborou a autocura tântrica de modo sequencial. 
Nos anos 90, a técnica era basicamente constituída da repetição da 
combinação das sílabas om muni maha shakya muni soha, conside- 
rada o “mantra-raiz” de Buda Shakyamuni'*. Em 1993, Lama 


3 Uma entrevista com o Lama Michel Rimpoche (acesso em 15 de janeiro de 
2002). 
4 Cf. Cesar: 88. 


O Budismo no Brasil 


Gangchen integrou, sob a designação autocura II, várias técnicas 
inter-relacionadas. Hoje, este conjunto de práticas, contendo mantras, 
mudras, a concentração nos chakras e sua visualização, é considera- 
do pelos membros do movimento de Lama Gangchen como o protó- 
tipo da autocura e a aplicação sintética de antigas práticas tântricas. 


4.2 Interferências ocidentais na abordagem de Lama Gangchen 


“Lama Gangchen gostaria de partilhar com a nova geração um 
sistema não-sectário de auto-responsabilidade, autodesen- 
volvimento e administração da paz, baseados nos antigos ensina- 
mentos de Buda ministrados há 2.500 anos. Os ensinamentos 
desta antiga tradição são abordados por Lama Gangchen de for- 
ma completamente moderna, adequados para atender as necessi- 
dades das atarefadas pessoas modernas de todas as culturas, ida- 
des e estilos da vida.”! 

Lama Gangchen realizou esta idéia, formulada em 1995, a seu 
modo. Ele mesmo descreve a situação inicial das suas atividades: 
“Quando vim para o Ocidente pela primeira vez, passei 10 anos 
curando e pesquisando os efeitos da Medicina Tibetana, do tantra 
e da Astrologia nos ocidentais [...] Há tantas técnicas diferentes 
filosóficas, tântricas e médicas na tradição budista que eu não 
estava certo, no começo, sobre qual método era melhor para en- 
sinar.”16 

A partir daí o desenvolvimento caracteriza-se por duas tendên- 
cias inter-relacionadas. Primeiro, pode-se observar uma crescente 
ampliação do espectro temático tratado por Lama Gangchen, in- 
cluindo sucessivamente assuntos que, à primeira vista, nem sem- 
pre podem ser identificados como conteúdos tibetanos budistas. 
Segundo, há várias indicações de que Lama Gangchen é compro- 
metido com uma idéia universalista de sabedoria espiritual que pode 
ser baseada em tradições diferentes da do Budismo tibetano. 

Os subtópicos seguintes exemplificarão estes dois aspectos. 


5 Lama Gangchen 1995: 1. 
'6 Tbid: 19. 
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4.2.1 O desenvolvimento sucessivo da abordagem 
de Lama Gangchen 


Grosso modo, podem-se distinguir três fases cronológicas quan- 
to ao desenvolvimento da abordagem de Lama Gangchen no decor- 
rer do seu trabalho no Ocidente. Na primeira fase, Lama Gangchen 
se concentrou, sobretudo, na orientação particular dos seus pacien- 
tes e no tratamento de seus problemas de saúde. A visita ao templo 
Borobudur realizada por Lama Gangchen e um grupo de seus discí- 
pulos em 1992, com o espírito da cura, é um bom exemplo para 
expressar o caráter daquela fase. O mesmo vale para o já menciona- 
do Kunpen Lama Gangchen Institute, fundado em 1989, em Milão, 
dedicado à proteção e divulgação da medicina tradicional tibetana. 

A partir de 1993, Lama Gangchen reduziu suas consultas indivi- 
duais e passou a se ocupar mais de problemas coletivos. O tema 
preferido nesta segunda fase era a relação entre paz interior e paz 
global. Entre os vários indícios para esta mudança de foco são a 
Lama Gangchen World Peace Foundation e a Lama Gangchen Peace 
Publications, fundadas em 1993 e 1994, respectivamente. 

Desde a segunda metade dos anos 90, ou seja, durante a atual 
terceira fase, Lama Gangchen se envolveu de modo crescente nos 
problemas de ecologia, sem, porém, deixar de se posicionar frente 
ao tema da paz e abordar questões associadas ao indivíduo como 
base de quaisquer pretensões globais. Como expressão paradigmática 
para esta mudança de foco, pode ser mencionado o livro Fazendo as 
Pazes com o Meio Ambiente, publicado em sua primeira edição em 
português em 1997", que discute o problema da ecologia a partir da 
inter-relação entre o meio ambiente externo e interno, como é expli- 
cado na contracapa: “Atingimos um estado de crise ecológica glo- 
bal, um desequilíbrio emocional coletivo que está se refletindo no 
nosso meio ambiente, na nossa sociedade, na nossa saúde e nos 
nossos relacionamentos.” Encaixa-se também no horizonte do tema 
da ecologia a Associação de Artes Curativas Himalaia Amazônia An- 
des, uma entidade que combate a destruição de três ecossistemas de 
acordo com princípios espirituais de cura. Este projeto incluiu qua- 


7 Cf. Lama Gangchen 1997. 
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tro viagens de Lama Gangchen e alguns dos seus discípulos para a 
Amazônia e os Andes. Em 1996, o grupo percorreu os rios da flo- 
resta tropical. No ano seguinte, o caminho levou aos Andes. Em 
1998, com a intenção explícita de curar o meio ambiente, Lama 
Gangchen levou um grupo novamente ao Amazonas. A quarta via- 
gem com o título “Colhendo a Essência dos Cinco Elementos. Nave- 
gando pelos rios da Amazônia com Lama Gangchen Rimpoche”, foi 
realizada entre 29 de dezembro de 2000 e 6 de janeiro de 2001. O 
objetivo foi mais uma vez a floresta tropical. Incluiu, entre outros 
eventos, uma palestra de Lama Gangchen sobre “Como regenerar 
nossa energia vital e curar o meio ambiente interno e externo através 
da sabedoria dos cinco elementos” e uma iniciação tântrica por oca- 
sião de um passeio especial pelo Rio Amazonas.!º 

A retrospectiva cronológica esboça os estágios da mudança do 
auto-reconhecimento de Lama Gangchen e a ampliação da sua abor- 
dagem. No início, existia apenas o médico tibetano budista aplicando 
o saber tradicional da sua cultura original para o atendimento indivi- 
dual a clientes ocidentais. Hoje, Lama Gangchen é o fundador de um 
movimento internacional que se ocupa de problemas coletivos e glo- 
bais. Todavia, quanto se analisa a situação atual, é difícil para um 
observador, fora do movimento, avaliar até que ponto as soluções 
propostas por Lama Gangchen ainda são enraizadas no contexto 
original do Budismo tibetano. 

Como o subtópico seguinte mostra, parece que esta indagação a 
respeito da autenticidade das suas doutrinas não é tão importante 
para o Lama Gangchen. 


4.2.2 O lado eclético da abordagem de Lama Gangchen 


Há várias evidências de que Lama Gangchen considera doutrinas 
e seus representantes fora do budismo tibetano compatíveis com 
sua própria cosmovisão. Portanto, não vê problema algum em integrá- 
los à sua abordagem e, se for funcional para os próprios projetos, 
em cooperar com outras instituições que seguem uma orientação 
espiritual semelhante. 


!8 Segundo a informação divulgada pelo Centro de Dharma em 25 de setembro de 
2000 via e-mail. 
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Entre diversos indicadores para este ecletismo, há o fato de que 
Lama Gangchen não somente convidou seus discípulos para pere- 
grinações para lugares significativos da história do Budismo na Ásia, 
mas também guiou viagens para lugares sagrados na Europa, como 
por exemplo, a casa de São Francisco de Assis, na Itália, os templos 
em Delfos e Atenas, na Grécia e Stonehenge e Avebury, na Grã- 
Bretanha.” Aceitou também convites de diferentes mestres espiritu- 
ais, inclusive o do guru hindu, Babaji?. 

É também interessante o fato de que Lama Gangchen, quando 
citou “testemunhas” que confirmaram a qualidade de tulku em Lama 
Michel, não somente se referiu a autoridades do Budismo tibetano, 
como Zopa Rimpoche, Dagyab Rimpoche ou Guelek Rimpoche, mas 
também à famosa curadora espiritual de São Paulo, Dona Filhinha?!. 

A disposição de Lama Gangchen para uma cooperação com ou- 
tros movimentos espirituais se mostrou, por exemplo, em sua parti- 
cipação na maratona pela paz que foi organizada pelo Sri Chinmoy, 
em 1993 em Milão.2 Esta inclinação tornou-se ainda mais clara no 
caso da participação de Lama Gangchen e seu movimento na Global 
Eco Village em Bagni di Lucca, Itália. O projeto que se destina a 
contribuir para a evolução da humanidade pretende estabelecer di- 
versas instituições, com diferentes focos. Todas elas com o objetivo 
de intercâmbio intercultural de valores e saberes em favor de uma 
comunidade mundial psíquica, mental e espiritualmente intacta, não 
mais dominada por motivos individuais egoístas, mas caracterizada 
por uma consciência planetária. A realização do projeto inclui vários 
grupos e iniciativas. Além de Lama Gangchen e sua organização, 
participam também entidades como o Club of Budapest, o Cosmos 
for Bioarchitecture e o movimento de Osho (Rajneesh). Partindo do 
princípio de que uma consciência planetária se baseia em uma boa 
saúde, o Internacional Institute of Holistic Medicine possui uma fun- 
ção chave em Bagni di Lucca. O termo holistic corresponde a um 
amplo espectro de terapias de múltiplas origens. O ocidente contri- 
bui, entre outros, com a homeopatia, a bio-dança ou a psicoterapia. 


9 Cf. Lama Gangchen 1995: 115. 
2 Cf. Lama Gangchen 2001: 19. 

2 Cf. Lama Gangchen 1996a: 15. 
2 Cf. Lama Gangchen 1995: 1. 
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O lado oriental é representado pelo Ayurveda e por técnicas como 
Yoga, Tai Chi, Shiatsu. A medicina tibetana tradicional oferecida 
por Lama Gangchen faz parte desta diversidade cultural.” 

Mais um exemplo para a abordagem eclética de Lama Gangchen 
é a já mencionada Lama Gangchen World Peace Foundation. A ins- 
tituição prioriza a tradição tibetana budista, porém, enfatiza que, atra- 
vés do conhecimento de cura vindo do Himalaia, a fundação preten- 
de introduzir na sociedade “um sentimento transcultural altruístico”. 
O Budismo Vajrayana deve cumprir a tarefa de contribuir “para o 
desenvolvimento da sabedoria ocidental”. Por outro lado, a filosofia 
budista sofrerá, neste processo, uma “transformação transcultural”. 
Do ponto de vista do conhecimento oriental, isso aconteceria medi- 
ante “um reforço na direção de uma abordagem mais científica” de 
acordo com “uma necessidade essencial de reestruturar os textos 
médicos tibetanos antigos de forma a se adaptarem à sociedade 
moderna.”? 

Conforme a posição do seu mestre, as entidades do movimento 
de Lama Gangchen também se comprometeram com uma política 
integrativa. Por exemplo, em março de 1998 foi organizado no 
SESC Pompéia em São Paulo um encontro local do Spiritual Forum 
of the United Nations for World Peace, uma das diversas institui- 
ções fundadas por Lama Gangchen em nível internacional. Deste 
evento participaram, além de um número considerável dos mem- 
bros do Centro de Dharma, representantes de várias comunidades 
religiosas, entre outras, da International Society for Krishna 
Consciousnes, do Movimento de Ramakrishna, do Brahma Kumaris 
e do Baha“í. Logo depois foi publicado um Boletim? resumindo os 
resultados do Fórum em São Paulo. O caderno trouxe não somen- 
te artigos de discípulos de Lama Gangchen, mas também do Rabi- 
no Henry I. Sobel, de um membro de Brahma Kumaris e de um 
autor que pertence ao grupo Ágape Ciência e Paz. Na capa encon- 
trava-se a proposta de que o Fórum Espiritual se tornaria um espa- 
ço permanente para “trocar idéias e desenvolver planos conjuntos 


3 Cf. http://www lgwpf.demon.co.uk/villagio.htm , acesso em fevereiro de 1999. 
” Cf. Lama Gangchen 1995: 126. 

5 Cf. ibid.: 127. 

% Cf. Tempos de Paz. 
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a partir de uma perspectiva espiritual, para os principais problemas 
e desafios da humanidade”. 

São elucidativas também as cartas com as quais, tanto o Centro 
de Dharma em São Paulo, quanto o associado círculo Pax Drala no 
Rio de Janeiro divulgaram seus eventos. Um caso significativo, foi 
por ocasião de uma festa de bairro, quando o grupo no Rio se apre- 
sentou com uma exposição de arte, um bazar de livros e um progra- 
ma musical. Um e-mail do grupo, enviado em 24 de maio de 2000, 
oferecia maiores detalhes sobre este evento: “Por ser um centro de 
orientação budista tibetana, com práticas, ensinamentos e cultura, 
Pax Drala também vai oferecer ao visitante interessado, durante os 
dois dias do evento, consultas de tarot, astrologia, feng shui e outras 
técnicas holísticas” 

Este é um exemplo típico de um Budismo sincrético, todavia, 
não se deve automaticamente generalizar esta postura. Por outro 
lado, há indicações de que tendências ecléticas não se restringem ao 
Brasil e que elas não são consideradas como problemáticas.Como 
Lama Michel disse em uma entrevista curta”, fazem parte do movi- 
mento de Lama Gangchen centros bastante tradicionais, mas encon- 
tram-se também alguns onde até mesmo o método de autocura é 
praticado de forma modificada. Isto é tolerado por Lama Gangchen, 
uma vez que para ele é mais importante que os exercícios tenham 
um efeito positivo. Os praticantes são ainda considerados como 
iniciantes e por enquanto basta que eles vençam seus obstáculos 
interiores. Este desenvolvimento, porém, deve ter seu ponto de par- 
tida não na prática ideal da autocura em sua “pureza” mas na cons- 
ciência limitada de praticante. Segundo Lama Michel: “Talvez se uma 
pessoa quiser misturar autocura com Jesus, tudo bem, porque essa 
é a única forma de chegar a essas pessoas. Porque você dizendo 
“não” você cria uma barreira, dizendo “sim” você cria uma estrada 
para que essa pessoa possa vir e me mudar também.” 


” Refiro-me a minha conversa gravada com Lama Michel depois da sua palestra por 
ocasião da comemoração de 10º aniversário do Centro de Dharma em São Paulo 
em 3 de dezembro de 1998. 
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Sendo uma disciplina não-normativa, a Ciência da Religião não 
problematiza a substância real de doutrinas religiosas, inclusive a da 
reencarnação. A base da sua abordagem, pois, não é um conceito 
das últimas verdades, mas é a realidade socialmente construída? 
por aquelas comunidades que são seu objeto de pesquisa. O que 
conta, porém, são os ,fatos sociais* que constituem o cotidiano dos 
membros de um grupo que se tornou objeto de uma investigação, 
são os valores e convicções que eles compartilham e que influenci- 
am seus comportamentos e suas atividades inter-relacionadas. 

O caso de Lama Michel representa este tipo de “realidades”, pois 
dentro do seu grupo a afirmação de que ele é um tulku é considerada 
autêntica e este consenso serve como um quadro referencial que 
contribui para a coesão social do movimento de Lama Gangchen, 
especificamente do Centro de Dharma. 

De acordo com este princípio epistemológico os seguintes 
subtópicos abordam o papel de Lama Michel na sua comunidade 
religiosa como um tulku. Levantam, como hipótese, quatro funções 
que ele desempenha atualmente. Além disso, porém de maneira mais 
especulativa, será acrescentada, na parte final do artigo, uma quinta 
função. 


5.1 O efeito propagador de Lama Michel 


“Um garoto alto, usando óculos e vestindo uma túnica cor de 
vinho, entra pela sala do apartamento na cidade de São Paulo. Extre- 
mamente simples [...] deixa os chinelos no chão e senta-se no sofá 
da casa da sua mãe. Em meio a telefonemas e faxes, ele está pronto 
para contar mais uma vez a sua história e, incansavelmente, transmi- 
tir algo que ajude as pessoas a diminuir os seus conflitos.”?? Desta 
forma, ou com frases semelhantes começam artigos na imprensa 
brasileira sobre “o pequeno Buda de São Paulo”. Artigos deste tipo, 
publicados regularmente desde a entrada de Lama Michel no mosstei- 
ro Sera Me na Índia do Sul, bem como entrevistas e programas na 


2» Cf. Berger e Luckmann 1998. 
? Campoy: 42. 
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televisão têm contribuído consideravelmente para que Michel 
Calmanowitz seja um dos budistas brasileiros mais famosos e o Centro 
de Dharma, uma das instituições do Vajrayana mais conhecidas no 
país. Típico é também o estilo benévolo da citação acima. No Brasil, 
a mídia é geralmente interessada em temas religiosos. Ainda mais 
positivas são as reportagens que tratam de Lama Michel. Isso vale 
também para o jornal Folha de São Paulo, que tem acompanhado o 
caso desde janeiro de 1995, por ocasião da primeira visita de Michel 
a seus pais como monge e as suas palestras no Centro de Dharma 
durante aquelas semanas”. 

Desde então, especialmente as visitas de Lama Michel no Brasil 
têm dado lugar a reportagens que não somente aumentam sua fama, 
como também a popularidade de seus pais e da instituição budista na 
qual eles desempenham papéis de destaque. A Folha de São Paulo 
tem publicado informações relevantes sobre o “tulku brasileiro” tan- 
to para leitores adultos quanto para um público mais jovem. Em 5 de 
fevereiro de 1996, por exemplo, o caderno Folha teen trouxe dois 
artigos que visavam a atingir adolescentes. A terceira visita do mon- 
ge Michel, em outubro e novembro de 1999, chamou o interesse não 
somente da imprensa, como também da mídia televisiva que trans- 
mitiu entrevistas com Lama Michel em canais públicos, como na 
Rede Cultura ou na Rede Globo. O Centro de Dharma informou 
membros e simpatizantes sobre estas entrevistas. Em seguida ao 
programa na Rede Globo circulou um e-mail incentivando os desti- 
natários a contatarem o web-site da emissora e participarem da vo- 
tação que decidiria se o programa daquela semana deveria ser 
retransmitido. Obviamente, o número de votos foi suficiente e hou- 
ve uma reprise da reportagem. 

Sempre que Lama Michel está no Brasil o Centro de Dharma 
organiza alguns eventos especiais. Enquanto são oferecidos mais 
retiros e pujas, especialmente para os discípulos de Lama Gangchen, 
o público paulistano é convidado para palestras abertas de Lama 
Michel em locais amplos e neutros*!. Em outubro e novembro de 


3% Cf. Brasileiro de 13 anos vira “sábio” dos budistas, Folha de São Paulo, 21 de 
janeiro de 1995: 3/6. 


* Cf. Lama brasileiro chega a SP para série de palestras, Estado de São Paulo, 
25.10.1999: A9. 
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1999, Lama Michel falou no auditório do SENAC sobre o tema “Re- 
flexões sobre o Novo Milênio”. Durante a sua estada entre 23 de 
janeiro e 19 de fevereiro de 2002, ele deu pelo menos três palestras 
em locais públicas. 

Além de palestras, o Centro de Dharma organizou lançamentos 
de livros com Lama Michel, em fevereiro de 1996 e em novembro 
de 1999 na livraria Spiro; em janeiro de 2002, na FNAC. Estas 
ocasiões não somente aumentaram o número de vendas de livros 
produzidos pelo movimento de Lama Gangchen, como foram boas 
oportunidades para o Centro de Dharma estabelecer-se na consciên- 
cia pública como um lugar destacado para a doutrina e prática budis- 
ta em São Paulo. Neste contexto, como em todos os outros casos 
mencionados acima, Lama Michel assumiu um papel chave 
propagador. 


5.2 A função afirmativa de Lama Michel a respeito 
da hipótese de reencarnação 


Pode-se assumir que a concepção cíclica da vida e a idéia das 
correntes condicionais das existências individuais pertencem ao 
estandardizado repertório religioso de todos os budistas, inclusive ao 
dos convertidos ocidentais. Do ponto de vista dos budistas no Bra- 
sil, esta convicção é contextualizada em uma densa “estrutura de 
plausibilidade”. Quase a metade de todos os cidadãos do suposto 
“maior país católico do mundo” acredita na reencarnação'?. 

Todavia, pesquisas quantitativas não mostram a “qualidade” des- 
ta crença. Fica em aberto a questão do grau de internalização desta 
hipótese, quão profundamente ela se enraizou na psique de um indi- 
víduo que é estatisticamente associado com esta categoria em um 
questionário. A convicção subjetiva abrange todas as camadas da 
personalidade, inclusive a das emoções nos seus níveis mais sutis, 
ou será que alguém somente insiste na hipótese da reencarnação por 
achar que esta idéia é intelectualmente mais plausível do que a dou- 
trina cristã sobre a linearidade e singularidade da vida? Se um 
reencarnacionista for confrontado com a morte de um próximo, a 


* CE Blank: 7. 


Frank Usarski 


sua crença continua a ser estável frente à experiência cotidiana da 
perda de uma existência pessoal? 

Não se trata de especulações artificiais e sofisticadas. Questões 
deste tipo se colocam em casos concretos que mostram semelhan- 
ças estruturais com o caso de Lama Michel. Podem-se citar dois 
exemplos, ambos relacionados às linhas de sucessão de monges 
tibetanos que tinham se tornado ativos no Ocidente: primeiro, Kalu 
Rimpoche dentro da escola de Kagyu, morto em 10 de maio de 1989 
e reencarnado em 17 de setembro de 1990; segundo, Lama Yeshe, 
representante de escola de Guelug, morto em 3 de março de 1984 e 
sua reencarnação como Lama Osel, ocorrida em 12 de fevereiro de 
1985. 

Em 1997, Hugh Leslie Thompson, ou seja, Ngawang Zangpo, 
por 17 anos discípulo de Kalu Rimpoche, publicou um livro que 
tratava do fenômeno de tulkw*. No prefácio, o autor explica a seus 
leitores a razão de ter escrito esta obra que traz, na sua segunda 
parte, a tradução de um texto clássico com informações sobre as 
circunstâncias em que Lamas reencarnados são identificados e 
entronizados na tradição budista tibetana. O que levou Thompson a 
enfrentar o desafio filológico foi o fato de se deparar com o caso de 
que, em 1991, o Dalai Lama identificou uma criança tibetana como 
reencarnação de Kalu Rimpoche. Por conseguinte, Thompson sen- 
tiu a necessidade de assimilar intelectual e emocionalmente a notícia 
de que o lugar anteriormente ocupado por seu mestre, um venerável 
sábio de 84 anos agora pertencia a um “pequeno Buda” de fraldas 
com apenas 18 meses. No livro de Thompson encontram-se cita- 
ções que provam suas resistências iniciais contra a divulgação da- 
quela reencarnação?*. Porém, a introdução da obra deixa claro que, 
através de seus estudos, o autor conseguiu vencer suas dúvidas e 
restabelecer-se emocionalmente. As citações seguintes referentes, 
ao menino proclamado como Kalu Rimpoche, provam isso: “Qual- 
quer um que visite Rimpoche vê estes dois aspectos, a criança e o 
mestre. Eu não encaro isto como contraditório.” “A criança no 
velho Kalu Rimpoche nunca morreu, como também nunca foi repri- 


* Cf. Enthronment. 
% Cf. ibid.: 46. 
3 Ibid.: 53. 
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mida. A nova criança Kalu Rimpoche é ao mesmo tempo uma crian- 
ça e um mestre reencarnado.”*º “O amor e a atenção que são agora 
dispensados ao pequeno Rimpoche (e a outras crianças que são 
mestres reencarnados) por budistas em todo o mundo é, para mim 
natural e nada ameaçador.”*” A frase com a qual Thompson termina 
suas reflexões preliminares sobre o reencarnado Kalu Rimpoche diz: 
“Ele mesmo provou ser capaz de enfrentar o mundo como um 
jovem tulku, sem deixar de aproveitar a experiência da infância.” 
O segundo exemplo também demonstra o processo de 
internalização da hipótese de reencarnação. Refere-se a Osel Hita 
Torres, de Granada, Espanha. Lama Osel é provavelmente o tulku 
ocidental mais conhecido”. Esta publicidade é, entre outros fatores, 
um mérito da jornalista Vicki Mackenzie que acompanhou este caso 
desde a declaração de que o menino é a reencarnação de Lama Yeshe. 
Seu relato cronológico “Reincarnation — The Boy Lama”*º revela 
como sua atitude cética deu cada vez mais espaço para um entendi- 
mento pessoal do significado da situação. No início do seu livro, a 
autora confessou: “Reencarnação era um assunto intrigante. Eu lutei 
com isso até a idéia da continuidade da manifestação da consciência 
em formas diferentes pelo menos fazia um sentido lógico para mim. 
Nós todos renascemos incessantemente, me disseram. Aquela era a 
teoria. Agora eu estava sendo apresentada à pratica. Poderia ser ver- 
dade?"*! No capítulo sobre a entronização de Lama Osel, em 
Dharamsala, em março de 1987, a autora declara: “Para os adeptos, 
Osel não era mais uma novidade, uma criança espanhola sendo acla- 
mada como um Lama, mas a prova viva da continuidade da consci- 
ência individual. Aqui, diante de nós, mais uma vez, estava a corren- 
te da consciência de Lama Yeshe, ainda que em outra forma [...). 
Me pergunto quantos santos estiveram entre nós silenciosamente, 
seu trabalho e valor não louvados até, talvez, o momento da sua 
morte. Isso foi bom, mas de certa forma não deu oportunidade às 


% Tbid.: 54. 

” Ibid.: 57. 

* Tbid. 

3 Cf. Rawlinson: 129. 
so Cf. Mackenzie. 

“4 Tbid.: 2. 
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pessoas para aproveitarem completamente sua presença sagrada - 
para aprender e compreender o máximo possível.”*? 

Quem entra no movimento de Lama Gangchen também é expos- 
to a um processo de aprendizagem, uma vez que a doutrina de reen- 
carnação trata de um elemento chave do Vajrayana. Por conseqiiên- 
cia, membros de grupos como o de Centro de Dharma têm que se 
posicionar frente a esta teoria. Não é por acaso que em abril 2000 
Lama Caroline, inglesa, considerada o braço direito de Lama Gangchen 
no Ocidente, ofereceu, tanto em São Paulo, quanto no Rio de Janei- 
ro um curso intitulado “Reencarnação e as vidas anteriores de Lama 
Gangchen”. 

Como Isabel Villares Lenz Cesar admite, “não é muito fácil para 
nós, ocidentais, entendermos e acreditarmos no poder da linhagem, 
apesar de termos também tradições que dão muito crédito à conti- 
nuidade de certos valores.” Em comparação com a maioria de ou- 
tros grupos budistas tibetanos no Ocidente, porém, o movimento de 
Lama Gangchen está numa situação favorável, pois pode apontar 
para Lama Michel como um exemplo vivo. Embora não seja uma 
prova inequívoca, a atribuição de status de tulku foi internalizada, 
pelo menos por membros mais dedicados do grupo, como um «fato 
real» e faz parte de um «depósito de saber» confiável. Desta forma, 
como diriam os sociólogos Peter L.Berger e Thomas Luckmann, a 
hipótese de reencarnação se torna, em Lama Michel, uma «faticidade 
evidente por si mesma».* 

Quanto mais a idéia de que Lama Michel é um tulku ganhou 
plausibilidade, mais cresceu a convicção de que Lama Gangchen é 
também uma reencarnação. Isto é uma conseqiiência lógica da es- 
trutura da constelação “Lama Michel - Lama Gangchen”, uma vez 
que este caso, num ponto chave, difere-se daqueles de Kalu Rimpoche 
e de “Lama Yeshe - Lama Osel”. Tanto Kalu Rimpoche quanto Lama 
Yeshe sucederam a si mesmos através de um novo nascimento. A 
vida atual é apenas indiretamente uma prova de que cada um deles 
era um tulku na sua existência anterior. Enquanto Kalu Rimpoche e 
Lama Yeshe (ou Lama Osel) devem ser concebidos como segiiênci- 


“2 Ibid.: 125. 
* Cesar: 91-92. 
“ Cf. Berger, Peter L.; Thomas Luckmann: 41. 
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as diacrônicas, Lama Gangchen e Lama Michel representam duas 
existências ontologicamente distintas, ou seja linhas de reencarna- 
ções sincrônicas. Dizem que o caminho que estes dois últimos tulkus 
percorreram remonta ao século XV. Foi divulgado que desde então 
eles têm tido uma relação espiritual íntima que se tem comprovado 
no decorrer das demais vidas. Do ponto de vista analítico, isso im- 
plica que cada justificativa da linha de reencarnação de Lama Michel 
enfatiza o status de tulku de Lama Gangchen. Em outras palavras: a 
identificação de Lama Michel como uma reencarnação de um grande 
mestre tibetano remete naturalmente a Lama Gangchen, uma vez 
que sua autoridade ao declarar Lama Michel como tulku resulta da 
sua capacidade de se lembrar das próprias existências anteriores. 


5.3 Lama Michel na sua função como legítima 
autoridade religiosa 


Segundo as hipóteses do sociólogo americano, Rodney Stark, há 
vários aspectos que fazem com que um movimento religioso se 
estabeleça em uma nova cultura anfitriã. Grosso modo, podem-se 
distinguir 3 fatores chaves: são importantes, primeiro, a substância 
da oferta religiosa e, segundo, o grau de inter-relação entre o sistema 
religioso e a sociedade. Este tópico, porém, chama atenção, especi- 
almente para um terceiro elemento: a competência organizacional do 
movimento em questão. Como Stark enfatiza, a longo prazo o su- 
cesso de uma nova religião é mais provável quanto maior for o con- 
senso entre seus membros a respeito de um líder legítimo. Este ar- 
gumento se refere ao problema da continuidade de uma comunidade 
religiosa, depois da sua fase inicial eufórica junto com um fundador 
que, devido a seu carisma, cumpre uma função importante para a 
coesão social dos seus discípulos. A morte ou afastamento deste 
mestre pode levar à falta de uma instância de identificação e enfra- 
quecer o potencial de integração dos adeptos. 

Os pensamentos de Stark esclarecem a situação do movimento 
de Lama Gangchen, inclusive o fato de que Lama Michel, no decor- 
rer dos últimos anos, impôs-se como autoridade religiosa de maneira 
crescente. Sua aceitação não se restringe somente à sua comunidade 
budista, mas se estende também por parte da sociedade brasileira. 
Esboçando primeiro a perspectiva interna, pode-se dizer que os ou- 


308 


Frank Usarski 


tros discípulos de Lama Gangchen admiram Lama Michel como um 
budista avançado que naturalmente merece uma posição destacada 
dentro do movimento. Duas mídias autorizadas por Lama Gangchen, 
ou seja, o CD Autocura Tântrica I e a fita de vídeo Autocura 1 e II, 
nos quais Lama Michel apresenta estes métodos, exemplificam o 
papel que ele desempenha na área da doutrina e da prática. Como 
Daniel Calmanowitz, relata, seu filho já mostrou uma sabedoria ex- 
traordinária nas suas primeiras palestras, logo depois de ter entrado 
no mosteiro em Sera Me, até mesmo quando ele falou em um inglês 
ainda imperfeito para um público não-brasileiro. Hoje suas exposi- 
ções são fontes mais profundas de inspiração para os discípulos de 
Lama Gangchen não apenas por seus ensinamentos, mas também 
por sua disponibilidade em dar orientações individuais ou abençoar 
malas, - colares de madeira usados por budistas -, após suas pales- 
tras. Por estas e outras situações, percebe-se que na hierarquia do 
grupo, Lama Michel vem em segundo lugar e pode-se prever que, 
no futuro, ele assumirá o status atual de Lama Gangchen. Como 
discípula de Lama Gangchen, Isabel Villares Lenz Cesar, fortalece 
esta hipótese quando escreve que sente “o quanto somos responsá- 
veis por dar continuidade aos ensinamentos de nosso mestre”*. 
Demonstra também saber o quanto é esperado de seu filho, quando 
acrescenta: “Lama Gangchen Rimpoche confia a Lama Michel a 
continuidade de seu trabalho”. 

A partir desta expectativa manifesta-se uma dinâmica que às ve- 
zes dificulta a discriminação analítica entre causa e efeito. Um exem- 
plo disso é a comemoração do 10º aniversário do Centro de Dharma, 
em 3 de dezembro de 1998, período em que Lama Michel estava em 
São Paulo. Um público amplo, a maioria adeptos de Lama Gangchen, 
participou da festa. Enquanto se esperava por Lama Michel, foi or- 
ganizada uma recepção digna de um tulku. Foram distribuídas flores 
e, de acordo com o costume tibetano, katas, ou seja, echarpes de 
seda branca, e foi solicitado ao público que formasse duas filas e 
cantasse uma melodia conhecida pelo grupo para dar as boas-vindas 
a Lama Michel. O fato de Lama Michel ter utilizado a entrada lateral 
do Centro esquivando-se da multidão, criou uma atmosfera de 


“5 Cesar: 70. 
4 Ibid.: 71. 
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descontração. Todavia, logo no início da festa, Isabel Villares Lenz 
Cesar se prostrou três vezes diante do seu filho, retomando o caráter 
espiritual do evento. 

Há indicações de que o reconhecimento de Lama Michel como 
um venerável representante do Vajrayana vai além do movimento de 
Lama Gangchen. Entre outros, podem ser citados sinais que ocor- 
reram no contexto geral do Budismo brasileiro, por exemplo, pales- 
tras de Lama Michel organizadas, por entidades como a do Instituto 
de Yoga e Meditação Budista no Rio de Janeiro ou do tradicional 
templo japonês Bushinji em São Paulo. Outro indício foi a entrevista 
com Lama Michel feita por Pema Sônam e Padma Odzer, ambos não 
discípulos de Lama Gangchen, em nome de grupos de discussão na 
internet Buddhismo-L e Varjayana-L. A conversa foi publicada no 
site dharmanet em 1 de julho de 2000. No dia seguinte, Pema Sônam 
divulgou via e-mail o lançamento da entrevista. Nessa ocasião, es- 
creveu: “Lama Gangchen tenta adaptar seus ensinamentos e práti- 
cas à moda ocidental. Mas podemos perceber que Lama Michel, seu 
aluno, consegue transmitir todo o vigor dos ensinamentos tradicio- 
nais com bastante clareza e simplicidade. [...] Diz-se que Lama 
Michel é uma emanação de Maireya,o próximo Buda. Se for real- 
mente assim, estamos em ótimas mãos.” 

Como já foi dito, já faz muitos anos que a fama de Lama Michel 
repercute na mídia, um reconhecimento que às vezes assume forma 
entusiástica, por exemplo, quando um jornalista não se restringe a 
qualificar Lama Michel como “o pequeno Buda brasileiro”*” mas, 
até mesmo, como o futuro “líder espiritual do novo milênio”%. O 
exemplo seguinte é mais um indicativo do grau de reconhecimento 
por parte da sociedade brasileira. Em 17 de novembro de 1999, a 
Câmera Municipal de Florianópolis recebeu alguns convidados de 
honra e, entre eles, como um vereador formulou “o Sr. Michel Lenz 
Cesar Calmanowitz, Lama Michel Rimpoche - reencarnação de um 
Lama Tibetano, que faz uma visita a esta Casa.”O Presidente da 
Câmara acrescentou que estava “ feliz nesta noite com a presença de 
Lama Michel, que é uma reencarnação de um Lama Tibetano. Nós o 


“ Cf. Lama brasileiro chega a SP para série de palestras, Estado de São Paulo, 25 de 
outubro de 1999: A 9. 
ss Cf. Crivellaro: 50. 
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convidamos em comum acordo para que ele possa também dar uma 
mensagem.”*” O tom com que Lama Michel foi cumprimentado por 
uma instituição política oficial é uma das expressões da imagem 
pública que Lama Michel desfruta na sociedade brasileira. 


5.4 A contribuição de Lama Michel para a recuperação 
do capital religioso 


As reflexões seguintes são relacionadas ao tópico 4 em que se 
tratou da tensão entre elementos tradicionais do Budismo tibetano e 
aspectos inovadores na abordagem de Lama Gangchen. Será questi- 
onada, a partir de um artigo teórico de Michael Pye, a função de 
Lama Michel frente a estas contradições. 

Já faz algum tempo que Pye discutiu o processo de transplanta- 
ção de uma religião para uma nova cultura anfitriã subdividindo este 
processo em três fases cronológicas: a fase de contato, a fase de 
ambivalência e a fase de recuperação”º. 

Na fase de contato, uma religião estrangeira enfrenta o desafio de se 
enraizar em seu novo ambiente social. Para atrair membros da cultura 
anfitriã, vê-se obrigada a adaptar seu repertório doutrinário, prático e 
organizacional às necessidades e às preferências do público potencial. O 
processo entra na sua segunda fase quando a hierarquia religiosa tem a 
impressão de que as modificações causadas pela acomodação às novas 
circunstâncias estão pondo em risco o capital cultural que constituiu a 
identidade da religião antes da sua difusão na sociedade anfitriã. E a 
partir de sentimentos de ambigiiidades entre tradição e inovação o pro- 
cesso de transplantação religiosa, chega a sua terceira fase, caracteri- 
zada pela pretensão de restaurar elementos que, embora tivessem sido 
cruciais do ponto de vista da identidade religiosa, foram enfraquecidos 
ou, até mesmo, abandonados no decorrer do estabelecimento no novo 
ambiente. Surgem, então, reflexões sobre a herança religiosa, em que 
são enfatizados aqueles elementos constitutivos e reforçadas as frontei- 
ras entre o “próprio” e o “estranho”. 

Desde a ocupação do Tibet pelos chineses, o Vajrayana, especifi- 
camente os ramos que se espalharam no Ocidente, têm oferecido 


*º Estado de Santa Catarina, Câmara Municipal de Florianópolis. 
» Cf. Pyê. 
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um vasto material de apoio ao modelo de transplantação religiosa. 
Um exemplo é a Foundation for the Preservation of the Mahayana 
Tradition fundada por Lama Yeshe, cuja abordagem foi caracteriza- 
da com as seguintes palavras por sua discípula Vicky Mackenzie: 
“Eu pensei em Lama Yeshe e no modo como ele rompeu com os 
métodos tradicionais de ensino para atingir a nós, ocidentais. Uma 
vez ele me disse que ele não se incomodava, que ele estava prepara- 
do para usar qualquer técnica para fazer com que sua platéia enten- 
desse o Buda dharma. Isto era seu grande atrativo, sua habilidade de 
se comunicar do jeito de Buda com todo seu corpo, com gestos, 
com um comportamento provocante, com seu maravilhoso senso 
de humor e com espontâneos atos de bondade e amor. Ele não era 
um Lama convencional, de jeito nenhum, pelo menos, exteriormen- 
te. Ele sabia que os Ocidentais não estavam interessados em uma 
apresentação rígida do dharma tibetano e então ele encontrou seu 
próprio, altamente individualizado, modo de ensiná-lo.”*! 

Esta citação aponta para um ponto chave que tem que ser lem- 
brado quando se aplicar o modelo abstrato de transplantação religio- 
sa a um caso concreto: a fase da ambigiiidade tem seu impacto de 
acordo com a dialética entre a oferta e a constituição do público na 
cultura anfitriã. Isso significa que a dinâmica da transplantação reli- 
giosa não somente depende da flexibilidade e da disponibilidade do 
mestre tibetano em se adaptar ao modo ocidental, mas também da 
atitude religiosa dos convertidos. É importante a maneira com que 
os novos adeptos se aproximam de seus ensinamentos, a capacidade 
e a vontade dos seguidores ocidentais para realizar as práticas budis- 
tas do modo mais autêntico possível. 

Com esta dialética em mente deve-se lembrar, por um lado, o que 
foi dito no tópico 4 sobre a tensão entre tradição e inovação na aborda- 
gem de Lama Gangchen. O conteúdo daquela parte do artigo pode ser 
resumido pelas seguintes palavras de Lama Michel referentes a seu 
mestre: “O Lama Gangchen não tem um jeito tradicional [...], adaptou 
os ensinamentos para as pessoas daqui.”*? Por outro lado, são rele- 
vantes as caracterizações históricas e sociológicas das tendências que 
se encontram no campo religioso do Brasil e que qualificam a 


* http://www.fpmt.org/teachers/osel/reborn03.asp [acesso: 15 de janeiro de 20021. 


*2 Uma jovem idéia de paz: 30. 
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espiritualidade do seu povo. Há um consenso na literatura especializa- 
da de que o Brasil e grande parte da sua população representam uma 
disposição para o sincretismo. Em todas as sociedades modernas, 
vem se desenvolvendo “uma situação de mercado confessional, onde 
diferentes religiões, grupos e subgrupos denominacionais concorrem 
pelo controle e pela distribuição de capital religioso”.% O Brasil, mais 
do que isso, é visto como a “pátria de sincretismo” ou, pelo menos, 
como um país cujos habitantes mostram em grande escala uma “múl- 
tipla afiliação religiosa” devido a uma alma coletiva na qual o “ecletismo 
é profundamente enraizado”.* 

Visto sob esta perspectiva, pode se dizer de modo exagerado que, 
quando Lama Gangchen visita o Brasil, um mestre tibetano bastante 
eclético atua em um ambiente altamente sincrético. Se Michael Pye 
estiver certo a respeito de seu modelo e se a dinâmica pela qual o 
movimento de Lama Gangchen vem passando no ocidente 
corresponder com as três fases do processo de transplantação religi- 
osa, o Brasil se torna um lugar predestinado a sofrer uma ambigiiida- 
de entre o compromisso com a herança religiosa tibetana e o estilo de 
laissez faire com que alguns ocidentais praticam o Budismo. 

A partir desta hipótese, torna-se clara uma quarta função que Lama 
Michel cumpre para seu grupo: a da recuperação do tradicional capital 
religioso que está por trás da abordagem do seu mestre. Enquanto o 
destino nacional do Tibet trouxe Lama Gangchen do Oriente para o 
Ocidente, o caminho de Lama Michel foi na direção inversa. Nasceu 
no ocidente, mas, como ele mesmo disse em 1996, tem a perspectiva 
de ficar por “mais uns vinte anos” no Sera Me na Índia do Sul, onde 
atualmente também quatrocentos novos monges orientais estão rece- 
bendo uma formação tradicional. Como todos os outros, lá, Michel 
segue dia e noite uma rotina estrita de acordo com as instruções mo- 
násticas. Seus estudos incluem, não só aulas de inglês, mas também 
da língua tibetana. Durante várias horas, diariamente, ele memoriza 
textos sagrados, porque, de acordo com Lama Michel: “No Budismo 
existe uma preocupação maior com a memorização, porque os mon- 


º Brandão: 27. 

* Hightech e Macumba (acesso em 15 de janeiro de 2002). 
s Cf. Carpenter, Robert T.; Wade Clark Roof: 48. 

* Uma jovem idéia de paz: 48. 
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ges têm o costume de recitar e de debater filosofia. E quando uma 
pessoa vai para o debate, tem que saber tudo, não pode pegar o texto 
e ler. Tem que estar tudo na cabeça.” 

Dedicando-se ao Vajrayâna no seu ambiente original, Lama Michel 
mostrou-se cético sobre a vulgarização do Budismo no Ocidente. Dis- 
se: “O modismo tem um lado negativo, que, muitas vezes, pode tirar a 
seriedade do Budismo, modificar certos significados.” Destacou a 
importância da preservação do patrimônio do Budismo, enfatizando: 
“Precisamos tomar cuidado para não confundir as idéias, porque des- 
sa maneira o caminho da sabedoria será mais longo.”*º 

Resumindo: quanto ao repertório ideológico atual do movimento 
de Lama Gangchen, que tem feito várias concessões ao público oci- 
dental, a formação tradicional de Lama Michel no monastério Sera 
Me poderá contribuir para restabelecer elementos tradicionais. Em 
outras palavras, quem mais além de Michel, que tem sido educado 
desde pequeno, num ambiente budista tibetano tradicional, poderia 
conservar o estilo convencional? 


6 Considerações finais 


Tendo elaborado suas três fases da transplantação religiosa Pye 
conclui que, ainda que os esforços de recuperação visem revalorizar 
aspectos mais tradicionais, o caráter da religião “não será simples- 
mente idêntico a suas formas precedentes.” Este aspecto foi reto- 
mado por Martin Baumann em sua tentativa de aperfeiçoar o modelo 
de Michael Pye. Baumann chamou especificamente atenção para a 
possibilidade de que um grupo religioso, depois de ter passado pela 
fase de recuperação, possa reforçar, agora como um movimento 
mais autônomo em relação a suas raízes culturais, seu potencial ino- 
vador*!. 

Essa idéia estimula, porém ainda de maneira especulativa, consi- 
derações finais sobre Lama Michel e seus efeitos no seu ambiente 
social a partir da seguinte hipótese: O caráter duplo de Lama Michel 


9 Ibid.: 39. 

% Bate-bola de sabedoria com Lama Michel (acesso em 5 de janeiro de 2000)] 
º Uma jovem idéia de paz: 29. 

% Pye: 238. 

ei Cf. Baumann. 
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como ocidental e, ao mesmo tempo, representante ordenado do 
Vajrayâna tem uma função não somente de recuperar elementos tra- 
dicionais dentro de um Budismo tibetano sincretizado, mas, a longo 
prazo, também de divulgar mais efetivamente um recuperado 
Vajrayâna no Ocidente. Consciente da necessidade de preservar aquilo 
que constitui a identidade do tradicional Budismo tibetano, ele com- 
partilha com seu público brasileiro um capital cultural comum. 
Enfatiza: “Acredito que o mais importante é unir o Oriente e o Oci- 
dente, porque vejo que é muito difícil para os ocidentais entenderem 
os ensinamentos budistas tradicionais.” 

Está ainda em aberta a questão de como Lama Michel realizará a 
conciliação entre tradição e inovação e quais serão os resultados 
destes esforços. Mas é muito provável que, no futuro, um dos focos 
das suas atividades seja o seu país natal. Como ele mesmo disse em 
uma entrevista: “O Brasil possui um grande potencial espiritual. São 
poucos os lugares no mundo em que um centro de dharma funciona 
tão bem quanto aqui. Mesmo na Europa, onde materialmente há mais 
recursos, é difícil conseguir os mesmos resultados. Vejo que no 
Brasil há uma grande busca pelo desenvolvimento espiritual.” Isso 
coincide com a expectativa de Lama Gangchen que afirmou: “Espe- 
ro que no futuro o Lama Michel beneficie em particular o Brasil e 
América do Sul.”* 

Esta concentração na América do Sul e no Brasil é interessante 
do ponto de vista da história de adoção do Vajrayâna no Ocidente. 
Depois de Lamas tibetanos terem estabelecido inumeráveis grupos e 
centros budistas na Europa e na América do Norte, parece possível 
que o Vajrayana esteja enfrentando uma situação de saturação nestas 
regiões. Talvez as tendências de Lama Gangchen de se enraizar no 
Brasil, bem como afirmações semelhantes de outros mestres tibetanos 
ativos no país**, possam ser interpretadas como sinais de que o 
Vajrayana ocidental, em geral, está disposto a uma mudança de des- 
taque geográfico, a uma intensificação dos seus esforços na Améri- 


2 Bate-bola de sabedoria com Lama Michel (acesso em 5 de janeiro de 2000). 

$ Lama Gangchen 1996a: 18. 

“ Penso, em primeiro lugar, em Chagdud Tulku. Sua representante Lama Tsering 
disse em relação a divulgação do Budismo no Ocidente: “É a hora do Brasil.” 
[Campos: 921]. 
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ca do Sul. Se esta especulação se comprovar, existem duas razões 
para que cientistas da religião prestem mais atenção também em 
Lama Osel: primeiro, como dito no subtópico 5.2, trata-se de um 
tulku ocidental nascido na Espanha, privilegiado para a divulgação 
do Vajrayana em todos os países de língua espanhola; segundo, como 
Lama Michel, Lama Osel foi entronizado em Sera Me onde recebe, 
desde então, uma formação tradicional monástica. Por isso, há pelo 
menos uma proximidade institucional entre os dois Lamas ocidentais 
o que facilitará uma colaboração mútua se a expansão na América 
Latina for relevante. 

Lama Michel foi questionado sobre esta possibilidade com a se- 
guinte pergunta: “Na literatura científica sobre o Budismo no Oci- 
dente encontra-se a hipótese de que além dos três veículos clássicos 
do Budismo nascidos na Ásia, um quarto veículo vem se desenvol- 
vendo na Europa e nos Estados Unidos. Pode-se imaginar que aqui 
na América do Sul, sob condições próprias, um quinto veículo irá se 
desenvolver. Além disso, é possível que você, Lama Michel, possa 
junto com Lama Osel desempenhar um papel importante neste pro- 
cesso, uma vez que vocês dois falam as línguas deste continente?” 

A resposta de Lama Michel foi: “Por que não? Eu não tenho nada 
contra, eu gostaria muito, quanto mais ajuda, melhor, mas não posso 
dar certeza do que vai acontecer.” é 
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A partir do século XIX o Budismo vem ganhan- 
do força no âmbito ocidental. Particularmente 
nos Estados Unidos e na Europa, a sua divulga- 
ção levou a uma intensa reflexão científica sobre 
este processo. Embora no Brasil budistas este- 
jam presentes, de uma forma ou outra, há mais 
de 150 anos, a pesquisa sobre este tema está 
consideravelmente atrasada. Os onze artigos 
reunidos neste livro, de autoria de especialistas 
em áreas diferentes como a Ciência da Religião, a 
História da Religião ou a Antropologia da 
Religião, são contribuições para um maior 
entendimento da situação do Budismo no Brasil, 
suas raízes, seu desen-volvimento e sua dinâmi- 
ca atual. 
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